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1 Tutkimuskohde 
 
Tutkimuksen kohde on shintôlainen (神道) puhdistautumisrituaali, misogi (禊). Tutkimani rituaali 
on lähtöisin Ômoto- nimisen (大本) japanilaisen uususkonnon parista ja sieltä se on siirtynyt osaksi 
aikidôn (合気道) harjoittamista. Aikidôn parissa sitä ei harjoiteta yleisesti, vaan rituaali 
kokonaisuudessaan on osa yhden aikidô dôjôn (合気道 道場) opetusperinnettä. Tältä japanilaiselta 
dôjôlta, eli harjoitussalilta rituaali on aikidôn mukana levinnyt ympäri maailmaan, myös Suomeen. 
 
Työssäni käsittelen tutkimaani rituaalia diskurssianalyysin keinoin. Määrittelen aikidôn ja Ômoton 
sosiaalisiksi diskursseiksi, joiden keskuudessa rituaalista puhutaan näille diskursseille ominaisilla 
tavoilla. Rituaalin merkitys on myös erilainen diskurssien välillä. Käytännössä rituaali koostuu 
liikkeistä, äänen käytöstä, mielikuvista ja hallitusta hengityksestä. Näitä rituaalin ominaisuuksia 
tutkin käyttämällä Marcel Maussin kehon käytön tekniikoiden teoriaa
1
. Rituaalin toteutuksessa 
käytettyjä  kehotekniikoita kutsun nimellä rituaaliset kehotekniikat
2
. Ne ovat kehotekniikoita, joiden 
käyttötarkoitus on täysin rituaalinen. Shintôlaisen ajattelun kehyksessä rituaalisten 
kehotekniikoiden suorittamisen tarkoitus on saavuttaa rituaalisesti puhdas kehon- ja hengen tila, 
sekä pyrkiä yhteyteen kamien ja muiden henkimaailman edustajien kanssa. 
Tutkimukseni on alkanut käytännön kokemuksesta ja sen herättämistä kysymyksistä. Aloitin 
aikidôn harjoittelemisen tammikuussa 2001 Joensuun Ki-Budo-nimisessä aikidôseurassa. 
Peruskurssin aikana aikidôn tekniikoiden lisäksi opetettiin harjoittelun aluksi suoritettava rituaali, 
jonka merkitystä ei juuri selitetty. Jokaisella opettajalla oli sen merkityksestä oma tulkintansa, mutta 
yhdistävänä piirteenä oli se, että rituaalia pidettiin tärkeänä aikidôn tekniikoiden harjoittelun 
kannalta. Käsittelin rituaalille annettuja merkityksiä kandidaatin työssäni vuonna 2006. (Ikonen 
2006.) 
 
Aikidôn kehotekniikoiden toteutuksen tapa tässä joensuulaisessa seurassa ja niihin liittyvä  rituaali 
olivat siirtyneet seuraan ranskalaisen aikidô-opettajan Gérard Blaizen (7.dan) opetuksista. Blaize on 
ollut japanilaisen aikidô-opettaja Hikitsuchi Michion (10.dan) oppilas ja rituaali kuuluu osana 
Hikitsuchi sensein (先生) opetuksiin. Hikitsuchi Michio (引土 道雄) sensein harjoitussali Kumano 
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Teoksessa Sociology and Psycology Marcel Mauss esittelee ajatuksensa  kehotekniikoista ja niiden tutkimisesta  
sivulta 95 alkaen. 
2
Marcel Maussin tekstin pohjalta olen kehittänyt nimityksen rituaaliset kehonkäytön tekniikat kuvaamaan 
tutkimuskohdettani. 
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Juku dôjô (熊野塾道場) sijaitsee edelleen Japanissa Wakayaman (和歌山県)  maakunnassa 
Shingûn (新宮市) kaupungissa. Hikitsuchi sensei kuoli vuonna 2004 ja hän jälkeen dôjôn 
pääopettajana (dôjôchô, 道場長) on toiminut Anno Motomichi sensei (8. dan). Anno sensei ja 
Hikitsuchi sensei olivat aikidôn perustajan Ueshiba Morihein (ôsensei, 大先生) oppilaita. Rituaali 
tunnetaan niissä aikidôseuroissa, joiden tapa harjoitella aikidôa on lähtöisin Hikitsuchi sensein 
harjoitussalilta Kumano Juku dôjôlta. 
 
Työni perustuu kolme kuukautta kestäneeseen kenttätyöhön, jota tein Japanissa vuonna 2009 ja   
siellä tekemiini haastatteluihin ja hankkimaani kirjalliseen materiaalin. Olen tutkinut tätä rituaalia jo 
aikaisemmin kandidaatin työssäni, jossa määrittelin sen kuuluvan shintôlaisiin misogi- 
puhdistautumisrituaaleihin (Ikonen 2006). Määritelmä, jonka tein kandidaatin työssäni perustuu 
siihen tietoon, jota sain shintôlaisuuteen  perustuvan uususkonnon Ômoton edustajalle tekemässäni 
sähköpostihaastattelussa. 
 
Haastattelin Tanaka Masamichiä, joka työskentelee Ômoton Jinruiaizenkai-järjestössä 
(人類愛善会). Hän tunnisti tutkimani rituaalin olevan osittain lähtöisin Ômotosta ja perustuvan 
Ômoton toisen perustajan Deguchi Onisaburôn (出口 王仁三郎) opetuksiin. Tanakan kertoi niiden 
rituaalin osien, jotka ovat lähtöisin Ômotosta olevan misogi-rituaaleja. (Ikonen 2006.) 
 
Gérard Blaize, joka on yksi haastattelemistani aikidô-opettajista määrittelee tutkimani rituaalin 
aikidôn chinkon kishiniksi (鎮魂帰神) kirjassaan Aikido, des paroles et des écrits du fondatour á la 
pratique (1994). Aikidô kuuluu budôlajeihin (武道), joilla tarkoitan Japanista lähtöisin olevia 
taistelu- tai itsepuolustuslajeja. (Fält 2006: 86). Aikidôn parissa rituaali tunnetaan nimellä chinkon 
kishin (鎮魂帰神) tai rituaalin ensimmäisen osan nimellä Shinkokyû, (神呼吸) joka on siitä 
laajemmin käytetty nimitys. Jälkimmäistä nimitystä käytetään yleisimmin aikidôn harjoittelijoiden 
kesken käydyissä keskusteluissa. Perustietoni tutkimastani rituaalista olen saanut omilta aikidô-
opettajiltani, joihin kuuluu myös Gérard Blaize. 
 
Keräsin aineistoa tutkimukseeni vuonna 2009 tekemällä kenttätyötä kahdessa kaupungissa 
Japanissa, Kameokassa (亀岡市) Kioton (京都府) maakunnassa ja Shingûssa Wakayaman 
(和歌山県)  maakunnassa. Kameokassa tekemäni kenttätyön ajan asuin Ômoton parissa ja 
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tekemissäni haastatteluissa Tanaka Masamichin kanssa laajensin tietojani rituaalista. Ômoton 
keskuudessa harjoitetaan edelleen tiettyjä osia  tutkimastani rituaalista ja heidän parissaan ne 
tunnetaan puhdistautumisrituaalina. 
 
Ômoto on japanilainen uususkonto, jonka perusti 1900-luvun alkupuolella Deguchi Nao (出口 
なお)  ja hänen vävynsä Deguchi Onisaburô (出口 王仁三郎), joka tunnetaan Ômoton toisena 
perustajana.  Deguchi Onisaburô oli aikidôn perustajan Ueshiba Morihein (植芝 盛平) opettaja 
tämän liityttyä silloisen Ômoto kyôn (大本教) jäseneksi. Heidän oppilas-opettaja-suhteensa kautta 
aikidôlla ja Ômotolla on yhteys, joka tulee näkyville tutkimani rituaalin kautta. Ômoton yhteys 
aikidoon tunnetaan kyllä, mutta siitä ei ole kirjoitettu paljonkaan aikidôa käsittelevässä 
kirjallisuudessa. 
 
John Stevensin kääntämissä ôsensei Ueshiban teksteistä löytyy yhteyksiä Ômoton mytologiaan, 
mutta yhteyttä ei mainita kääntäjän toimesta. Gérard Blaizen kirjassa Aikido, des paroles et des 
écrits du fondatour á la pratique (1994)
3
, kerrotaan enemmän Ueshiban ja Deguchi Onisaburôn 
suhteesta. Kirjassa mainitaan myös suoraan Ômoto tutkimani rituaalin joidenkin osien lähteenä. 
Ômoton vaikutusta aikidôn chinkon kishinin käsitteeseen ei ole käsitelty lainkaan, eikä tutkimaani 
rituaalia ole tutkittu aikaisemmin. 
 
 
1.1 Tutkimuskysymykset 
 
Tutkimukseni päätarkoitus on selvittää, miten chinkon kishin määritellään Ômotossa ja miten se 
eroaa aikidôn parissa tunnetun chinkon kishinin määritelmästä. Muita tutkimuskysymyksiäni ovat  
miten tutkimani rituaali liittyy shintôlaiseen mytologiaan ja miten rituaali liittyy Ômoton 
mytologiaan. Ensimmäisten kysymysten kautta tulee näkyville se, miten Ômotosta lähtöisin olevat 
rituaalin osat ovat löytäneet uuden tarkoituksen aikidôn parissa. Toiset tutkimuskysymykset liittyvät 
siihen  miten tiiviisti shintôlainen mytologia ja Ômoton mytologia kuvastuvat rituaalin 
toteutuksessa. Kysymysten ja niiden vastausten kautta on mahdollista havaita Ômoton vaikutus 
aikidoon, mutta toisaalta myös se miten Ômotosta lähtöisin olevat rituaalin osat, sekä niiden 
kuvastama mytologia ovat muuttuneet aikidôn parissa. 
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Käytän myöhemmin tästä kirjasta lyhempää nimeä Aikido. 
 4 
Tutkimani rituaali yhdistää nämä kaksi japanilaisen kulttuurin osa-aluetta. Yhteyden kautta on 
mahdollista nähdä se, kuinka uskonnon harjoittaminen on yhteydessä budôn harjoittamiseen 
Japanissa. Vaikka ensisijaisesti tutkimukseni kohdistuu tiettyyn rituaaliin, tutkin sitä aikidôn ja 
Ômoton kontekstissa. Ômoton ja aikidôn diskurssit suhteessa tutkimaani rituaaliin tulevat näkyville 
haastatteluaineiston ja käyttämäni kirjallisen materiaalin kautta. Rituaali kuuluu shintôlaisten 
puhdistautumisrituaalien perinteeseen, joten shintôlaisuus on tutkimuksessani taustalla vaikuttava 
laaja kulttuurinen osa-alue. Tarkoitukseni ei ole eritellä tarkemmin shintôlaisia tai buddhalaisia 
vaikutteita Ômotossa tai aikidôssa. Tutkimuskysymysteni tarkoitus on myös täydentää kandidaatin 
työssäni vuonna 2006 käsittelemääni tietoa. 
 
Kandidaatintyötä tehdessäni alkuoletukseni oli se, että tutkimani rituaali on aikidôn chinkon kishin. 
Tanaka Masamichin kanssa tekemäni sähköpostihaastattelun aikana ymmärsin, ettei rituaalia voi 
Ômoton näkökulmasta pitää chinkon kishininä vaan siellä rituaalin osat ovat misogia, eli shintôlaisia 
puhdistautumisrituaaleja. Pro gradu -työssäni jatkan tästä lähtökohdasta. Tutkimani rituaalin 
määrittely toisaalta kuuluvaksi misogi-rituaaleihin ja toisaalta sen mahdollinen asema aikidôn 
chinkon kishininä luovat ne kaksi lähtökohtaista näkökulmaa, joiden kautta havainnoin aineistoa. 
 
Oletukseni on se, ettei rituaalia voi selkeästi määritellä kuuluvaksi vain toiseen näistä rituaalisista 
kategorioista vaan on mahdollista, että se on molempia. Aikidôn perustaja ôsensei Ueshiba oli 
Deguchi Onisaburôn oppilas vuodesta 1919 (Stalker 2008: 142, Deguchi 1998: 129, 163), joten on 
mahdollista että kokemus Ômoton misogista ja chinkon kishinistä on johdattanut häntä kehittämään 
tutkimaani rituaalia. Tähän suuntaan viittaavat ne aikidôn harjoittelijoiden kirjoittamat kirjat, joissa 
kerrotaan chinkon kishinin merkitykestä aikidôssa (Stevens 1999: 97 - 98, 100, Ueshiba 2007: 123). 
Näistä kirjoista Gérard Blaizen kirja on ainoa jossa tutkimani rituaali nimetään aikidôn chinkon 
kishiniksi (Blaize 1994: 37). 
 
Blaizen kirjassa, kuten monissa muissakin aikidôa käsittelevissä teoksissa painotetaan ôsensei 
Ueshiban uskonnollisten kokemusten merkitystä aikidôn synnyssä. Tutkimassani rituaalissa ovat 
yhteen kietoutuneena aikidôn kehittäjän Ueshiba Morihein uskonnollisuus, Ômoton uskonnollinen 
mytologia ja käytänteet, sekä shintôlaisuuden muodostama laajempi uskonnollinen kehys. 
Tutkimalla rituaalia niin aikidôn kuin Ômotonkin diskurssien kautta on mahdollista nähdä sen 
läpikäymä kehitysprosessi, sekä rituaalin nykyisyys.   
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1.2 Tutkimuskohde 
 
Ensikosketukseni tutkimaani rituaaliin on tullut käytännön kautta. Siitä saakka, kun aloitin 
harrastukseni, rituaali on ollut osa aikidôn harjoittelemista ja suhteeni siihen on vain syventynyt 
vuosien aikana. Lopulta harjoittelun kautta herännyt kiinnostus rituaalia kohtaan muuttui haluksi 
tutkia sitä syvemmin, mikä johti kandidaatin tutkielmaani ja nyt pro gradu -työn kirjoittamiseen.  
Tiedon saaminen ei ole ollut itsestään selvää, mutta se on mahdollistunut aikidôn harrastajien 
keskuudessa muodostuneen sosiaalisen verkoston kautta. Tämä verkosto on johtanut lopulta 
Japaniin saakka. 
 
Suomeen rituaali on tullut ranskalaisen aikidô-opettajan Gérard Blaizen opetusten kautta. Hänen 
opettajansa oli Hikitsuchi Michio sensei Kumano Juku dôjôlta Japanista, joka oli oppinut rituaalin 
suoraan aikidôn perustajalta (Blaize 1994: 37). Perustaja, ôsensei Ueshiba on sanonut chinkon 
kishinin olevan tärkein asia aikidôn harjoittelussa: se tulisi suorittaa joka kerta ennen aikidôn 
tekniikoiden harjoittelua (Blaize 1994: 33). Teoksessaan Aikido Blaize nimeää tutkimani rituaalin 
chinkon kishiniksi. Blaizen mukaan aikidôn chinkon kishin on liikesarja, jonka aikana käytetään 
hengityksen hallintaa ja mielikuvia. (Blaize 1994: 33.) 
 
Michael Saso (1997) on kirjoittanut vastaavanlaisista harjoituksista, joissa käytetään kehon liikettä 
yhdistettynä hengitykseen ja mielikuviin. Harjoitusten tarkoituksena saavuttaa yhteys ihmisen ja 
jonkin korkeamman voiman välille. Artikkelissaan The Taoist Body and Cosmic Prayer teoksessa 
Religion and the Body Saso käsittelee taolaista käsitystä kehosta ja kehon käyttämisestä uskonnon 
harjoittamisessa. Hänen esimerkkinsä ovat taolaisuuden ja hindulaisuuden keskuudessa harjoitetusta 
rituaalisesta kehonkäytöstä. Molemmissa uskonnoissa liikkeiden, hengityksen ja mielikuvien 
yhdistämisellä tavoitellaan tilaa, jossa on mahdollista saavuttaa uskonnollinen kokemus. 
Uskonnollisen kokemuksen synnyssä tärkeätä on visualisoida yhteys harjoittajan kehon ja 
ulkopuolisen kosmoksen välille. (Saso 1997: 231-233). 
 
Sason artikkelin kautta tutkimani rituaali näyttäytyisi osana laajempaa kehon käytön ja 
uskonnollisen rituaalin yhdistämisen perinnettä Aasiassa. Ne kehon liikkeet, joista tutkimani rituaali 
koostuu ovat liikesarjoja, joista jokaisella on oma nimensä. Niitä ovat esimerkiksi Shinkokyû, 
Ikumusubi, Ame no Torifune
4
 ja Furu Tama no Gyô (Blaize 1994: 37). Liikkeiden toteutuksen 
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Ame no Torifune tunnetaan aikidôn parissa myös laajemmin. Petteri Silenius mainitsee sen kirjassaan Aikido - 
harmonisen voiman tie. Sileniuksen kirjassa siitä käytetään nimitystä Tori-funeja sen mainitaan olevan funagoki-
undo-harjoitus. Myös Silenius mainitsee Tori-funen olevan harjoitus mielen ja ruumiin puhdistautumiseen, mutta 
hän ei mainitse muita rituaalin osia. Hän ei myöskään käytä siitä misogi-nimitysä. (Silenius 1991: 59.) 
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lisäksi tärkeää on keskittyä hengitykseen, käyttää mielikuvia, sekä tiettyjä ääneen lausuttuja tavuja 
ja shintôlaisuuden jumalien (kami, 神) nimiä. Suurin osa näistä rituaalin osista on peräisin Ômoton   
keskuudesta ja niistä sain tarkempaa tietoa haastatellessani Tanaka Masamichiä. Rituaalin osista 
löytyy tietoa myös Deguchi Onisaburôn kirjasarjasta Reikai Monogatari (霊界物語) osasta 75. 
Sarja kokonaisuudessaan löytyi Ômoton myymälästä Kameokassa.
5
 
 
Deguchi Onisaburô saneli Reikai Monogatarin vuonna 1921 ja siinä on yhteensä 81 osaa. Teokset 
kertovat hänen matkastaan henkimaailmaan (reikai 霊界) ja siellä saamistaan opetuksista. Matka 
tapahtui vuonna 1898 hänen ollessaan Takakuma-vuorella harjoittamassa askeesia
6
. Askeesi kesti 
viikon ja sen aikana Onisaburô sai opetusta telepatiassa, selvänäköisyydessä, selväkuuloisuudessa ja 
yhteyden pidossa jumaluuksiin. Hän myös saavutti laajemman ymmärryksen karmasta. (Deguchi  
1998: 17-19, 107, Stalker 2008: 32-33, 99-100.) Ne kokemukset joita Onisaburôlla oli Takakumalla  
johtivat myöhemmin Ômoton chinkon kishinin kehittämiseen. 
 
 
1.3 Konteksti 
 
Japanissa Kumano Juku dôjôlla aikidôn harjoittelemiseen yhdistyy monia muitakin shintôlaisia   
käytänteitä joita en käsittele pro gradu -työssäni. Niihin kuuluvat säännöllisesti joka kuukausi 
vietettävä uskonnollinen juhla (matsuri 祭), jokapäiväinen alttaripalvelus rukouksineen 
(norito祝詞) dôjôn shintôalttarilla (kamidana 神棚) ja erilaiset puhdistautumisrituaalit (misogi 禊). 
Tutkimaani rituaalia harjoitetaan dôjôlla kahdesti päivässä kuutena päivänä viikossa, eli kaikkien 
aikidôharjoitusten yhteydessä. Näin ollen havainnoin rituaalia toiminnassa vain aikidôn 
kontekstissa. Kameokassa Ômoton parissa osallistuva havainnointi liittyi Ômoton uskonnolliseen 
toimintaan osallistumalla iltahartauteen temppelissä. Tutkimani rituaalin osia ei siellä harjoiteta 
säännöllisesti, vaan Ômoton jäsenet voivat harjoittaa niitä itse valitsemanaan hetkenä.   
 
Käsitykseni niin shintôlaisuudesta kuin budôlajeistakin japanilaisen kulttuurin osa-alueina on se, 
että ne ovat kulttuurisen muutosprosessin tuotteita ja edelleen jatkuvassa muutoksen tilassa (Boas  
2007: 42-43). Japanilaisen uususkonnollisuuden muotona Ômoto on esimerkki juuri tästä 
kulttuurisesta muutosvoimasta samoin kuin aikidô suhteellisen uutena budôlajina on esimerkki 
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Reikai Monogatari sisältää Ômoton keskeistä mytologiaa ja se on Ômoton parissa avoimesti saatavilla. Sitä ei ole 
käännetty millekään muulle kielelle, joten käyttäessäni kirjan tekstejä jouduin kääntämään ne itse. 
6
Vuoriasketismia ovat harjoittaneet yamabushit, eli shugenjat jotka edustavat yhtä Japanin kansanuskon muotoa, jossa 
buddhalaiset ja shintôlaiset piirteet ovat sekoittuneet (Miyake 2001). 
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japanilaisen budôn muutoksesta. Ômoto on kehittynyt vahvasti shintôlaiselle pohjalle, mutta 
tietyiltä osin se poikkeaa valtavirta shintôlaisuudesta. 
 
Shintô (神道) on käsitteenä vanha, mutta uskonnon nimenä suhteellisen uusi ja poliittisista syistä 
käyttöön otettu. Japanissa ei ole ollut ennen Meiji-kautta erikseen määriteltyä uskontoa, jonka nimi 
olisi shintô, vaan käsitteenä shintô on viitannut kansanuskoon. Buddhalaisuuden (仏教) ollessa 
valtauskontona Japanissa se on muodostanut valtadiskurssin, joka on aktiivisesti osallistunut 
shintôlaisuuden määrittelemiseen. Kamit on buddhalaisesta näkökulmasta nähty buddhien (仏)  
ilmentyminä, jotka ihmisten tavoin tarvitsevat buddhalaisuutta valaistuakseen. Myös kamien 
arvomaailmaa on muokattu buddhalaiseen diskurssiin sopivaksi. Myötätuntoa on painotettu 
rituaalisen puhtauden vaatimusten edelle. Joissakin buddhalaisissa teksteissä, kuten Shasekishûssa  
shintôlaisia myyttejä on muokattu tukemaan buddhalaisuutta
7
. (Virokannas 2004: 51 - 53, 56 - 57.) 
 
Kumanon maantieteelliseen alueeseen liittyvä mytologia kertoo shintôlaisuuden 
ja buddhalaisuuden harjoittamisesta yhdessä, joka vaikutti voimakkaasti japanilaiseen 
kansanuskoon. Buddhalaisuuden erottaminen shintôlaisuudesta alkoi Meiji-kaudella vuoden 1868 
jälkeen. Tällöin Japanin hallitus alkoi kehittää valtion shintôlaisuutta, jonka keskus on Isen 
temppelissä. Muutoksen myötä kiellettiin niiden kansanuskon muotojen harjoittaminen, joissa oli  
selkeästi sekä buddhalaisia, että shintôlaisia piirteitä. Kiellosta syntynyt tyhjiö johti useiden 
uususkontojen nousuun, joissa harjoitettu uskonto perustui kansanuskoon. Japanilaisessa 
kansanuskossa buddhalaiset ja shintôlaiset piirteet ovat yhdistyneinä. (Miyake 2001: 12 - 13.) 
 
Yksi tunnetuimmista uususkonnoista on Ômoto, jonka opetukset perustuvat koshintôon (古神道), 
jonka pohja on japanilaisessa kansanuskossa. Japanilainen kansanusko on uskoa kameihin, jotka 
ovat läsnä paikoissa, kuten vuoret, vesiputoukset, metsät ja meri. Kansanuskon mytologia keskittyy 
myös kamien ympärille. Shintôlaisuus syntyi kun pyhien paikkojen kameille (reichi) rakennettiin 
alttareita ja temppeleitä, sekä omistettiin juhlia. Näistä kameista tuli myös sukujen (ie 家) ja kylien 
(mura 村) suojelijoita. (Miyake 2001: 11.) 
 
Ulkomailta tulleet vaikutteet kehittivät myös shintôlaisuutta. Kansanuskon palvonnan kohteet, 
kamit voidaan jakaa kotoperäisiin kameihin ja muualta tulleisiin, joiden välillä tapahtuu 
vuorovaikutusta. Varhaisemmassa muodossaan kansanusko on ollut maagis-uskonnollisia 
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Virokankaan gradussa kerrotaan kuinka Izanami ja Izanagi on korvattu Amaterasulla alunperin Kojikissa kuvatussa 
luomismyytissä. Virokankaan mukaan tämä johtuu Amaterasun asemasta keisarisuvun esiäitinä. Keisarisuku toimi 
tuohon aikaan buddhalaisuuden suojelijoina. (Virokannas 2004.) 
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käytänteitä, joilla on pyritty vaikuttamaan kameihin ja kamien toimintaan. Vaikuttamiseen liittyi 
erilaisia menetelmiä, jotka olivat luonteeltaan taolaisia, buddhalaisia tai shamanistisia. (Miyake  
2001: 11-12). 
 
Meiji-uudistukseen saakka shintôlaisuus on ollut kietoutunut buddhalaisuuteen myös käytännön 
rituaalisella tasolla. 1000-luvulla laadituissa teksteissä shintô käsitteenä viittaa muihin kuin 
buddhalaisiin uskonnonharjoittamisen muotoihin. Se yhdistettiin pakanallisena pidettyyn 
kansanuskoon ja kameihin. Virokannas kirjoittaa, ettei sana shintô ole viitannut buddhalaisuuden 
ulkopuoliseen uskontoon, mutta siitä huolimatta on voinut olla olemassa uskonnollista toimintaa, 
jota nykyisin kutsutaan nimellä shintô. Shintôlaisuuden voisi määritellä kuuluvan osaksi 
itäaasialaista kansanuskoa ja olevan siitä Japanissa harjoitettu muoto. Shintôlaisuudessa on 
vaikutteita sekä taolaisuudesta, että buddhalaisuudesta. (Virokannas 2004: 30-36.) Näkisin tietyissä 
shintôlaisuuteen liittyvissä käytänteissä ja myyteissä myös yhteneväisyyksiä ainujen uskomusten 
kanssa
8
. 
 
 
1.4 Aiempi tutkimus Suomessa ja maailmalla 
 
Shintôlaisuus ja miten se määritellään muuttunut ajan kuluessa. Shintôlaisuudesta ei Suomessa ole 
tehty paljonkaan tutkimusta eikä Ômotoa ole tutkittu vielä lainkaan. Suomalaisista tutkijoista  
Japanissa kenttätyötä tehnyt Ilmari Vesterinen on käsitellyt shintôlaisuutta teoksissaan. Uusinta 
tutkimusta edustaa Samu Virokankaan vuonna 2004 Helsingin yliopistoon tekemä pro gradu -työ, 
joka osaltaan sivuaa shintôlaisuutta. Työni kannalta tärkeimpiä tutkimuksia Ômotosta ovat Birgit 
Staemmlerin (julkaistu ensimmäisen kerran vuonna 2002) teos Chinkon kishin: Mediated Spirit 
Possession in Japanese New Religions
9
 sekä Nancy K. Stalkerin (2008) teos Prophet Motive: 
Deguchi Onisaburô, Ômoto, and the Rise of New Religions in Imperial Japan. Käytän edellä 
mainittua tutkimusta määritellessäni chinkon kishiniä rituaalina ja jälkimmäistä kuvatessani Ômotoa 
japanilaisena shintôlaisuuteen perustuvana uususkontona. 
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Tällä viittaan esimerkiksi ainujen palvonnankohteesta käytettyyn nimitykseen kamui, jonka mahdollista yhteyttä 
japaninkielen sanan kami kannattaisi tutkia (Utagawa 1992: 256).  Kamuiden keskinäisistä suhteista ja kertovien 
myyttien suhdetta shintôlaisiin myytteihin olisi myös aiheellista tutkia. Ainujen usko vuorista pyhinä alueina ja 
niihin liittyvät myytit ovat saattaneet vaikuttaa varhaisen japanilaisen kansanuskon kehittymiseen. (Yamada 1994: 
71-72.) 
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Tutkimuksessani käytän uutta painosta vuodelta 2009. 
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Aikidôlla, kuten japanilaisella budôlla yleensä on vankka yhteys Japanin uskontoihin. Niistä 
erityisesti zen-buddhalaisuuteen (Fält 2006: 56). Budôa osana Japanin kulttuuria on tutkittu 
maailmalla laajastikin. Suhteessa uskontoihin on erityisesti painotettu budôn yhteyttä Japanin 
sotilaseliitin, samuraiden (侍) tai bushi (武士) elämäntapaan. Suomalaisessa tutkimuksessa budô 
yhdistetään liikuntaan, filosofiaan tai liikunnan filosofiaan. Liikuntaan liittyvää tutkimusta edustaa 
hyvin Helena Perämäen (1994) pro gradu -työ liikunnasta elämäntapana ja budôlajien harrastajista. 
 
Liikuntafilosofiaan ja sen tutkimiseen yhdistäisin voimakkaimmin Timo Klemolan tutkimukset. 
Klemola lähestyy budôa ja sen piiristä erityisesti karatea (空手) zen-buddhalaisuuden, sekä kehon 
kokemuksen kautta. Klemolan tutkimuksellinen ote on liikuntatieteellinen ja fenomenologinen. 
Klemola kirjoittaa lyhyesti myös misogi-hengityksestä aikidôn yhteydessä. Hän käyttää ki-aikidôn 
(気合気道) perustajan Tohei Koichin tekstiä, jossa kuvataan misogi-hengitysharjoituksia. Klemola 
mainitsee harjoitusten olevan shintôlaista alkuperää, mutta käyttää niistä nimitystä harjoitus tai 
hengitysharjoitus sen sijaan, että kutsuisi niitä puhdistautumisrituaaleiksi jota misogi tarkoittaa. 
Näin tehdessään hän mielestäni irrottaa misogin merkityksen sen uskonnollisesta kontekstista 
tehden siitä pelkän harjoituksen. (Klemola 1988: 107-111.) 
 
Suomessa uskontotieteellistä tutkimusta on tehnyt Disa Kaikkonen pro gradu -työssään Hokutoryo-
ju-jutsun henkisyydestä Helsingin yliopistossa vuonna 2001. Etnografista tutkimusta liittyen 
budôlajeihin on tehnyt Vilho Kolehmainen myös Helsingin yliopistoon. Pro gradu -työssään 
vuodelta 1996 hän tutki ki-aikidôa. Joensuun Yliopistossa Timo Levy (2006) teki historian pro 
gradu -työnsä aikidôsta osana suomalaista liikuntakulttuuria. 
 
Harrastajakirjallisuudesta käytän omassa työssäni Gérard Blaizen teosta Aikido, sekä John 
Stevensin kirjaa The Spiritual Teachings of Aikido ja hänen kääntämäänsä Ueshiba Morihein teosta 
The Secret Teachings of Aikido. Vertaan näitä teoksia toisiinsa ja myös haastatteluista saamaani 
tietoon. Blaize käyttää teoksessaan japaninkielestä kääntämäänsä materiaalia, joka koostuu aikidôn 
perustajan Ueshiba Morihein kirjoituksista. Stevens ei erittele aineistoaan kovin hyvin, mutta se 
sisältää ainakin ôsensei Ueshiban kirjoittamia runoja, sekä muita tekstejä. Näistä teksteistä käy ilmi 
ôsensei Ueshiban suhde uskonnolliseen ajatteluun, sekä uskonnollisen ajattelun vaikutus aikidoon.   
 
Tutkimani rituaali on elävä perinteen muoto, jonka kautta aikidô on yhteydessä Ômotoon. Ne osat 
tutkimaani rituaalia, jotka ovat lähtöisin Ômotosta tunnetaan siellä puhdistautumisrituaalina, mutta 
jotkut aikidô-opettajat puhuvat siitä aikidôn chinkon kishininä. Chinkon kishin on kehittynyt 
käsitteenä ja rituaalina vasta Ômoton parissa (Staemmler 2009: 118). Näin ollen, sekä käsite 
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chinkon kishin, että tutkimani rituaalin toiminnallinen muoto ja rituaalin merkitys viittaavat 
yhteyteen Ômotoon. 
 
Ômoton ja aikidôn liittää yhteen niiden perustajien yhteinen menneisyys, jossa keskeisintä on 
heidän välilleen kehittynyt oppilas-opettaja-suhde (Deguchi 1998: 129, 163). Aikidôn perustaja 
ôsensei Ueshiba pysyi Deguchi Onisaburôn oppilaana vielä silloinkin kun Ômoto koki voimakasta 
painostusta Japanin valtion taholta. Ueshiban tiedetään harjoittaneen Ômoton uskonnollisessa 
keskuksessa Ayabessa (kaupunki Kioton maakunnassa) chinkon kishiniä ja siellä hän myös avasi 
ensimmäisen harjoitussalin, jossa opetti senhetkistä muotoa aikidôsta. (Staemmler 2009: 225.) 
 
Se kuinka Ômoto on syntynyt ja kehittynyt on vahvasti sidoksissa sen perustajien henkilöhistoriaan, 
mutta toisaalta myös aikakautensa Japanin yhteiskunnan tilaan. Lähtökohtaisesti pidän uskottavana 
oletusta siitä, että Deguchi Onisaburôn opetukset ovat vaikuttaneet aikidôn kehittymiseen Ueshiban 
uskonnollisen ajattelun kehittymisen kautta. Nämä vaikutukset ovat johtaneet 
puhdistautumisrituaalin käyttöön aikidôn harjoittelussa ja mahdollisesti aikidôn chinkon kishinin 
syntyyn siinä muodossa kun Blaize sen kuvaa. Sen miksi aikidôn chinkon kishin olisi muodostunut 
osittain Ômotossa tunnetusta puhdistautumisrituaalista näkisin liittyvän shintôlaiseen ajatteluun 
henkisestä puhtaudesta, ja sen tärkeydestä pyrittäessä yhteyteen jumalien tai jumaluuden (神, kami) 
kanssa. 
 
 
1.5 Tiedosta ja sen tulkinnasta 
 
Lähtökohtainen suhtautumiseni tietoon on se, että tieto on suhteessa niihin menetelmiin joita on 
käytetty tietoa hankittaessa. Tieto jota tutkimuksen tekemiseen tarvitaan hankitaan tietyillä 
menetelmillä ja näin ollen valitut menetelmät tuottavat tietynlaista tietoa. Haastattelumenetelmällä 
saatu tieto on sitä mitä haastateltava kertoo haastattelun aiheesta eli tieto yksilöityy haastateltavaan 
henkilöön. Se on tietyn yksilön kokemuksen ja tietämyksen tulosta, jota hän suostuu haastattelussa 
jakamaan. (Oinas 2004: 214.) 
 
Jokaisella yksilöllä on oma tulkintansa siitä kulttuurista jossa elää, joten haastateltavat kertovat 
omaa tulkintaansa tutkimuskohteesta. Tästä tulkinnasta tutkija tekee omat johtopäätöksensä ja 
muokkaa tietoa omaan käyttöönsä. Tulkintojen pohjalta kirjoitettu teksti on siis tietyssä mielessä 
fiktiivistä, koska se on muokattua tietoa. (Geertz 2000: 15.) 
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Laadullisten menetelmien, kuten etnografisen haastattelun ja osallistuvan havainnoinnin 
käyttäminen luo tietoa, joka syntyy vuorovaikutuksessa haastattelijan ja haastateltavien, sekä 
ympäristön kanssa. Kaikki tutkimuksen osapuolet ovat aktiivisesti toimivia merkitysten tekijöitä. 
Haastattelun tarkoitus on kerätä tulkintoja, joiden kautta haastattelija voi ymmärtää sitä maailmaa  
jossa haastateltava elää. 
 
Haastatteluun vaikuttavat myös ne perspektiivit, joiden kautta haastateltava jakaa tietoaan. Ne 
voivat muuttua moneen kertaan haastattelun aikana liittyen haastateltavan suhteeseen haastattelijaan 
tai tietoon. Ne muuttavat suhdetta haastattelijan ja haastateltavan välillä. Haastattelu on ohjattu 
keskustelu, jossa haastattelija pyrkii kuuntelemaan niitä merkityksiä, joita haastateltava antaa 
tutkimuskohteelle. Sen vuoksi on tärkeää, että se miten tieto on tuotettu tuodaan valmiissa työssä 
selvästi näkyville. (Warren 2002: 83-85.) 
 
Tulkitsemisen ongelma liittyy myös kirjallisen tekstin käyttämiseen. Tekstin tai puheen 
kääntäminen kielestä toiseen asettaa sen väistämättä kääntäjänsä tekemän tulkinnan mukaiseksi. 
Kääntäessäni Deguchi Onisaburôn Reikai Monogataria teksti altistuu väistämättä omalle 
tulkinnalleni siitä. Kääntämisessä tapahtuneet valinnat, jotka vaikuttavat tekstin muotoon tai 
sisältöön, ovat sidoksissa niin kieleen kuin kulttuuriinkin. Joidenkin japaninkielisten ilmaisujen 
kääntäminen suomenkielelle on hyvin haastavaa. 
 
Lähestyn kääntämääni tekstiä etnografisen tekstin tulkinnan kautta (Silverman 2006: 168 - 170). 
Reikai Monogatari on uskonnollinen teossarja, joka on tarkoitettu kuvaamaan niitä opetuksia ja 
kokemuksia, joita Deguchi Onisaburô sai matkallaan henkimaailmaan. Uskonnollinen konteksti on 
vaikuttanut tekstiin jo sen kirjoitushetkellä ja se vaikuttaa myös silloin kun sitä luetaan. Kirjat 
kertovat tapahtumista ja kokemuksista, jotka ovat tavanomaisen elämän kokemuksen 
ulottumattomissa ja ne valottavat tapahtumia maailmankaikkeuden luomisesta alkaen. 
 
Oman tulkintani mukaan Reikai Monogatari on tarkoitettu luettavaksi Ômoton jäsenille, tai niille 
jotka etsivät tietoa tästä uskonnosta, tai uskonnollista kokemusta. Sen tarkoitus on välittää tietoa 
Onisaburôn kokemuksesta ja sen kautta selittää Ômoton uskonnon perusteita. Se sisältää ne myytit,  
joihin Ômoto perustuu uskontona. Näistä myyteistä tutkimukselleni tärkeitä ovat ne, jotka liittyvät 
tutkimani rituaalin osiin. 
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Kokonaisuutena Reikai Monogatari kuvaa Ômoton uskonnollista todellisuutta sen toisen perustajan 
kokemuksen kautta. Se, missä määrin tämä uskonnollinen todellisuus on yhtenevä lukijan 
todellisuuden tulkinnan kanssa vaikuttaa lukijan tekemiin tulkintoihin siitä. Tällaisen tekstin 
kirjoittamisessa tieto muodostuu sen kielen ja kulttuurin tuotteena, jonka piiriin kirjoittaja kuuluu. 
Tekstin lukemiseen ja sen sisältämän tiedon tulkintaan vaikuttaa se kulttuuri ja kieli, joita lukija 
käyttää ja joiden kautta hänen todellisuuden tulkintansa on kehittynyt. 
 
1.6 Paikantuminen 
 
Paikantumiseni suhteessa tähän työhön on monitasoinen. Toisaalta olen kulttuuriantropologian 
opiskelija tekemässä lopputyötään ja toisaalta aikidôn harrastajana kuulun sisälle toiseen 
tutkimistani diskursseista. Aikidôn diskurssin piirissä minullakin on oma paikkani johon sijoitun 
aikidôn harrastajana, ja se vaikuttaa omalla tavallaan työhöni. Vuorovaikutukseni Ômoton kanssa 
muodostuu osittain myös aikidôn diskurssin kautta, sillä monet aikidôn harrastajat ovat yhteydessä 
Ômotoon niin Japanin sisällä kuin sen ulkopuoleltakin. Aikidôn harrastajat ovat kiinnostuneita 
Ômotosta perustajien välisen opettaja-oppilas-suhteen vuoksi. 
 
Sukupuoleni ja perhesuhteeni vaikuttavat omalta osaltaan suhteeseen työhöni ja aineiston 
hankintaan. Kenttätyömatkalla mukana oli avopuolisoni, joka myös harrastaa aikidôa. Hänen 
läsnäolonsa tai keskinäinen suhteemme ei mielestäni suoranaisesti vaikuttanut kenttätyön 
tekemiseen, mutta sillä oli omat vaikutuksensa siihen miten sijoituimme niihin yhteisöihin, joissa 
asuimme kenttätyön aikana. Suhteessa aikidoon, ja erityisesti Kumano Juku dôjôn aikidoon 
kuuluimme molemmat jossain määrin yhteisön sisälle. 
 
Ômotossa olin kenttätyötä tehdessäni ainoastaan kiinnostunut ulkopuolinen, koska en ole Ômoton 
jäsen, tai minulla ei ole muutakaan virallista suhdetta Ômotoon. Näkisin molemmat paikantumiset 
kuitenkin suhteellisina ja muutoksille avoimina tiloina. Yhdyshenkilöni Ômoton  parissa on ainoa 
haastateltavista, johon en ole varsinaisessa hierarkisessa suhteessa, koska en kuulu Ômotoon. 
Epäsuora hierarkia taas voi syntyä haastattelutilanteessa, jossa haastattelijan tietämättömyys on 
vaikutussuhteessa haastateltavan tietämykseen (Ruusuvuori ja Tiittula 2005: 32-33). 
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Ômoton hengellinen johtaja on aina nainen ja tällä hetkellä hän on Deguchi Kurenai (出口紅). 
Osallistuin hänen johtamaansa iltapalvelukseen, joka päätyttyä kaksi aikaisemmin tuntematonta 
Ômoton jäsentä tuli juttelemaan minun ja avopuolisoni kanssa. He olivat keski-ikäisiä miehiä ja 
keskustelun sävy oli hyvin ystävällinen. En kuitenkaan ymmärtänyt erästä heidän kysymystään, 
kunnes paikalle saapunut vanhempi mieshenkilö käänsi sen englanniksi. Miehet olivat 
kiinnostuneita minun ja avopuolisoni välisestä suhteesta. He yrittivät tiedustella olemmeko 
sisaruksia vai oliko perhesuhteemme jotakin muuta. Paikalle saapunut Jinruiaizenkain 
 (人類愛善会) puheenjohtaja selitti meidän suhteemme käyttäen englanninkielistä termiä "finance". 
Hän oli ilmeisesti keskustellut saapumisestamme Tanaka Masamichin kanssa, sillä muille en ollut 
puhunut perhesuhteestamme mitään. 
 
Tulkitsen tämän tilanteen siten, että heteronormatiivinen perhesuhde on todennäköisesti se, mikä 
Ômoton keskuudessa nähdään hyväksyttynä perhemuotona. Olettaisin myös, että avioliitto liittyy 
oletuksena tähän hyväksyttyyn normiin. Se, että minun ja avopuolisoni suhteesta keskusteltiin 
näinkin epävirallisesti ja lyhyesti vaikutti toimivan eräänlaisena paikannuksena, jonka mukaan 
meidät asetettiin omalle paikallemme suhteessa toisiimme ja ympäröivään yhteisöön. 
 
Paikantumiseni aikidôn sisällä liittyy niin harjoitteluun kuin myös sosiaalisiin suhteisiin. 
Henkilökohtaiset kokemukseni tutkimukseni kohteena olevasta rituaalista ovat syntyneet 
käytännössä aikidôn harrastamisen kautta. Kuulumiseni aikidôn harrastajien hyvinkin 
kansainväliseen ylirajaiseen yhteisöön luo sen pohjan, jonka päälle kenttätyöni oli mahdollista 
rakentaa. 
 
Toisaalta aikidôn harrastajien keskuudessa kuulun eräänlaisen alakulttuurin piiriin, jolla tarkoitan 
tiettyä aikidôn harjoittelemisen tapaa. Aikidô ei ole yksi yhtenäinen ja selkeästi määriteltävä kehys, 
vaan siitä on olemassa lukuisia eri tulkintoja, jotka liittyvät siihen miten aikidôn tekniikat 
toteutetaan. Tulkintaerot liittyvät myös ôsensei Ueshiban henkisten opetusten tulkintaa. 
 
Se miten itse määrittelen suhteeni aikidoon ja miten minut sijoitetaan aikidôn sisällä liittyy sen 
sisäiseen hierarkkiseen rakenteeseen. Tämä rakenne muodostuu käytännössä vyöarvoista (kuu 級ja 
dan 段-arvot) joiden kautta aikidôn harjoittajat ovat suhteessa toisiinsa. Periaatteessa tämä rakenne 
koostuu ainoastaan oppilas-opettaja-suhteista, sillä pidempään harjoitellut on aina eräänlaisessa 
opettaja - suhteessa vähemmän harjoitelleeseen. 
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Nämä suhteet rakentuvat oikeastaan kolmesta eri asteesta, joista ensimmäinen on aloittelija sitten 
tulevat ne, jotka ovat harjoitelleet itseäsi kauemmin, mutta eivät ole vielä varsinaisia opettajia 
(senpai 先輩). Viimeinen aste on opettaja (sensei 先生), jonka saavuttaa suoritettuaan 5.dan arvon. 
Opettajia 6.danista ylöspäin kutsutaan shihaneiksi.  Aikidôn sisäinen hierarkia on kuvattu tarkasti 
Sileniuksen teoksessa. (Silenius 1991: 87 - 89.) 
 
Aikidôn parissa yksilön sijoittuminen yhteisöön liittyy tämän vyöarvoon. Arvoasteikko alkaa kyu-
arvoista niillä dôjôilla joilla näitä alempia vyörarvoja suoritetaan. Ylempiä vyöarvoja ovat dan-
arvot, eli mustan vyön arvot. Ne joita olen haastatellut aikidôn parissa ovat lajin sisäisen hierarkian 
mukaan opettajia suhteessa itseeni. Vaikka vyöarvojärjestelmän kautta yleneminen on mahdollista 
kaikille opettajat ovat yleensä miehiä. Aikidôn harjoittelussa pyritään kaikkien harjoittelijoiden 
tasa-arvoiseen kohteluun, mutta sukupuolten välinen tasa-arvo ei aina toteudu suomalaisissakaan 
seuroissa. Osittain siihen vaikuttaa se, että harjoittelijoista määrällisesti pienempi osuus on naisia. 
Esimerkiksi omassa aikidôseurassani (Joensuun Ki-Budo ry) harjoittelee itseni lisäksi aktiivisesti 
vain yksi nainen. 
 
Se kuinka sijoitun suhteessa aikidoon liittyy myös tutkimaani rituaaliin. Tämä rituaali 
kokonaisuudessaan on alun perin sisältynyt osaksi aikidôn tekniikoiden harjoittelua ainoastaan 
Kumano Juku dôjôlla Japanissa. Japanin ulkopuolella se on osa opetusta niiden opettajien 
harjoitussaleilla, jotka itse ovat saaneet opetusta Kumano Juku dôjôlla sekä heidän oppilaidensa 
dôjôilla. Opetuksen käytänteiden kautta muodostuu ylirajainen sosiaalinen verkosto, jonka keskusta 
on Kumano Juku dôjô Japanissa. 
 
Kumano Juku dôjô muodostaa löyhän kehyksen aikidôn harjoittajien uusyhteisölle. Itse kuulun 
tämän uusyhteisön reunalle, kun taas haastattelemani henkilöt ovat lähempänä kulttuurista keskiötä. 
Kulttuurinen reuna-alue ja keskus muodostuvat suhteessa tietoon niin aikidôsta kuin siihen 
liittyvistä hengellisistä opetuksista, joihin tutkimukseni kohde kuuluu. Tutkimani rituaali on 
muuttunut ensimmäisen kerran siirtyessään Ômotosta aikidôn pariin, ja sitten taas aikidôn sisällä 
edetessään kulttuurisesta keskuksesta kohti reuna-alueita. Muutoksella tarkoitan rituaalille 
annettujen merkitysten muuttumista, jota toin esille kandidaatin työssäni (Ikonen 2006), sekä 
rituaalisten kehotekniikoiden toteutusta.   
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Aikidôseura, jossa harjoittelen edustaa monella tavalla periferiaa suhteessa tuohon kulttuuriseen 
keskukseen. Periferiaan seura ei kuulu pelkästään maantieteellisen etäisyyden vuoksi, vaan myös 
sen vuoksi, että opetusten siirtyminen Japanista ei ole ollut täysin suoraa. Tilannetta on mahdollista 
muuttaa, jos useammat harjoittelijat ja opettajat tekevät opintomatkoja Kumano Jukulle. 
 
Suhteessa aikidoon työni voidaan tulkita hyvinkin poliittisesti latautuneeksi. Ensinnäkin 
tutkimukseni on tehty täysin erään sen alaryhmän piirissä ja tutkimukseni aihe liittyy aikidôn 
sisäiseen ideologiaan. Kysymys on valtasuhteista aikidôn pääoppisuunnan ja Kumano Juku dôjôn 
välillä. Kaikuja tästä valtasuhteesta on mahdollista kuulla niissä tarinoissa, joita aikidôn harrastajien 
parissa kerrotaan Hikitsuchi senseistä ja hänen suhteestaan aikidôn valtavirran opetuksiin. 
 
Aikidôn pääoppisuunnan keskus sijaitsee Tokiossa Hombu dôjôlla (本部道場), jossa opettaa myös 
lukuisia aikidôn perustajan oppilaita. Heidän tulkintansa aikidôsta poikkeaa kuitenkin joissakin 
suhteissa Hikitsuchi sensein tulkinnasta ja yksi näistä eroista on se miten Hikitsuchi sensei on 
korostanut shintôlaisuuden yhteyttä aikidôn harjoittelemiseen. Käytännössä tämä tarkoittaa juuri 
tutkimani rituaalin korostunutta merkitystä aikidôn harjoittelussa, sekä muita dôjôlla harjoitettuja 
rituaalisia käytänteitä. 
 
Toinen merkittävä ero on siinä, miten aikidôn tekniikoita toteutetaan. Merkittävä piirre Hikitsuchi 
sensein opetuksissa on se, että hänen mukaansa shintôlaista alkuperää olevat harjoitteet vaikuttavat 
aikidôn tekniikoiden suorittamiseen. Blaize puhuu opetuksissaan ”vetovoimasta” tai 
"puoleensavetävästä voimasta" (inryoku no tenren
10
), jota harjoittelijan tulee kehittää voidakseen 
toteuttaa oikein aikidôn tekniikoita (Blaize 1994: 30). 
Olisi mielenkiintoista selvittää tuleeko tämä termi Hikitsuchi sensein opetuksissa, vai tulkitseeko 
Blaize itsenäisesti ôsensein tekstejä. Suomessa puoleensavetävän voiman käsite on yleensä 
suomennettu "houkuttamiseksi", mutta suora käännös tarkoittaa myös gravitaatiota, maan 
vetovoimaa. 
 
Käytännössä sillä tarkoitetaan hyökkäyksen aistimista ennakkoon tai eräänlaista hyökkäyksen 
”houkuttamista”. Tällä tavoin harjoitellessa aikidôn kehotekniikoiden toteutuksen ajoitus muuttuu. 
Hyökkäystä ei odoteta ja sitten puolustauduta parhaan mukaan, vaan oikealla ajoituksella on 
mahdollista toimia jo ennen kun hyökkääjällä on mahdollista saada yliotetta tilanteesta. (Blaize 
1994: 30, 32.)   
                                                 
10
Sanakirjan mukaan inryuku viittaa painovoimaan. Tämän lisäksi se viittaa magnetismiin ja vetovoimaan myös 
tunteisiin viittaavassa mielessä. (The New Century, Japanese English Dictionary 1996: 132.) Aikidoon liittyvän 
merkityksen tulkinnassa olisi tunnettava kirjoitustapa. 
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Aikidôn perustaja puhui ja kirjoitti aikidôsta monilla vertauskuvilla ja shintôlaisuuteen liittyvillä 
ilmaisuilla. Eräs näistä ilmaisuista, jotka hän kehitti kuvaamaan aikidôa on takemusu aiki 
(武産合気) tai takemusu aikidô (武産合気道). Se, miten tämä ilmaisu tulkitaan vaikuttaa siihen 
miten aikidôa tulkitaan. Kumano Juku dôjôn opettajien tulkinta ôsensei Ueshiban opetuksista, ja 
aikidôn merkityksestä poikkeaa Hombu dôjôn opetuksista. Nämä tulkinnat liittyvät myös siihen, 
miksi tutkimani rituaali nähdään merkittävänä osana aikidôn harjoittelua. 
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2 Teoreettinen viitekehys 
 
Lähtökohtaisesti pro gradu -työni on uskontoantropologinen tutkimus rituaalista. Käyttämäni teoreettinen 
viitekehys muodostuu diskurssianalyysistä, jota käytän niin teoriana kuin menetelmänäkin, rituaaliteoriasta ja 
kehotekniikoiden teoriasta. Kehotekniikoiden teoria perustuu Marcel Maussin huomioihin kehon käytöstä. 
Tutkimuksessani miellän diskurssin käsitteen olevan tietty tapa luoda merkityksiä. 
 
Sukupuolen tutkimuksessa diskurssianalyysilla ja kehon tutkimuksella on pitkät perinteet. Keho, 
kuten sukupuolikin on diskurssianalyysia käytettäessä muuttunut kielellisiksi ja filosofisiksi 
käsitteiksi kadottaen aineellisuutensa. Molemmat käsitteet keho ja sukupuoli näyttäytyvät vallan 
käytön kautta määrittyneinä ja vallan käytön kohteina. Keho ja sen käyttäminen ovat 
sukupuolittuneet symbolisella tasolla. (Butler 1993: ix-xii, 1-16.) Kehon sukupuolittumisesta 
symbolisella tasolla ja siihen liittyvästä kulttuurisesta määrittelystä on esimerkkejä omassa pro 
gradu -työssäni. Esimerkit tulevat näkyville haastattelu materiaalissa ja kirjallisen materiaalissa, 
jotka käsittelevät aikidôn diskurssia. 
 
Stuart Hall on määritellyt diskurssin olevan ryhmä lausumia, jotka tarjoavat kielen sitä varten että 
voitaisiin puhua tietynlaisesta jotakin aihetta koskevasta tiedosta. Tämä tarkoittaa tiettyä tapaa 
representoida tietoa. Käsiteltävästä aiheesta esitetään lausumia, jonkin erityisen diskurssin sisällä. 
Diskurssi mahdollistaa aiheen näkemisen jollakin tietyllä tavalla, mutta se myös rajaa näkemisen 
tapoja. Diskurssi on siis tietty tapa nähdä tai puhua asioista. Diskurssi ei erota toisistaan kieltä ja 
käytäntöä, ajattelua ja toimintaa vaan se muodostuu näistä molemmista. Se on tiedon tuottamista 
kielen välityksellä, mutta diskurssi on myös tiettyjen käytäntöjen tuottama. Kaikki sosiaaliset 
käytännöt luovat merkityksiä, kaikilla käytännöillä on diskursiivinen ulottuvuus.  
(Hall 1999: 98 - 99.) 
 
Diskursiiviset käytännöt syntyvät tietynlaisen kielen käytön kautta. Kiinteämmät yhteisöt kuten 
Ômoto tai löyhemmät yhteisöt kuten aikidô dôjô luovat omanlaistaan kuvaa maailmasta omien 
kielen käytön strategioidensa kautta. Tässä työssäni määrittelen diskurssianalyysin ja diskurssin 
käsitteen sekä sosiaalisen lähestymistavan, että kielen käyttöön liittyvän diskurssin määritelmän 
kautta. 
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 Käyttämästäni haastatteluaineistosta on mahdollista nähdä niitä sosiaalisen vallan rakenteita ja 
ideologioita, jotka vaikuttavat siihen kielenkäyttöön jolla tutkimuskohdettani kuvataan. (Fairclough 
1992: 12.) 
 
Ômoton diskurssissa se mihin uskotaan luo merkityksiä, jotka tulevat näkyville 
haastattelumateriaalissa. Usko ilmenee rituaaleissa ja myyteissä, joita representoidaan kielellisen 
ilmaisun ja uskonnollisen toiminnan kautta. Aikidôn diskurssissa toiminnan tapa luo merkityksiä. 
Näin ollen määrittelen aikidôn diskurssin ja sen kielen olevan voimakkaasti kehollistuneita. 
Erityisesti tämä kehollistunut puhetapa tulee esille haastattelemani aikidô-opettajan Tim Detmerin 
(5.dan) tavassa kuvata tutkimaani rituaalia. Hän puhuu tutkimani rituaalin kehon käytön tavasta, 
kun taas Ômoton edustaja Tanaka Masamichi kertoi uskonnollisesta ideologiasta kehon käytön 
takana. 
 
Aikidôn diskurssissa olennaisempaa on se miten rituaali suoritetaan, Ômoton diskurssissa 
painopiste on siinä miksi rituaalia suoritetaan. Tällä tavoin kahden eri diskurssin toisistaan 
poikkeavat puhetavat rakentavat erilaista kuvaa tutkimukseni kohteesta. Tutkimani rituaali tulee 
näkyville kahden eri diskurssin kautta, jotka painottavat eri asioita, mutta joissakin haastatteluissa 
nämä diskurssit kohtaavat. 
 
Määrittelen sosiaalisen diskurssin yhteisöksi tai ryhmäksi, jonka sisäinen puhetapa tuottaa tiettyä 
kielellistä diskurssia. Tämä kielenkäytön tapa on ominainen juuri tuolle ryhmälle. Kielellinen 
diskurssi suhteessa sosiaaliseen diskurssiin on tietty tapa puhua tai tuottaa tekstiä. Se muodostuu  
sosiaalisen ryhmän sisällä ja on tuolle ryhmälle ominainen. Kielellinen ja sosiaalinen diskurssi 
luovat ja määrittelevät toisiaan, mikä tulee erityisesti näkyville haastattelumenetelmällä tuotettuja 
tekstejä tarkastellessa. Kielen käytön kautta sosiaalinen diskurssi nousee näkyville. 
 
Sosiaalisten diskurssien sisällä merkityksiä ja valtarakenteita luodaan sekä ylläpidetään myös 
poliittisin ja ideologisin keinoin. Diskurssi ideologisena toimintana rakentaa, luonnollistaa ja 
ylläpitää tiettyjä usko- ja valtarakenteita. Poliittinen ja ideologinen diskurssi eivät ole mitenkään 
erillisiä toisistaan sillä ideologia muodostuu valtarakenteiden sisällä syntyneistä merkityksistä, jotka 
vaikuttavat vallan käyttöön ja taisteluun vallasta. (Fairclough 1992: 67.) 
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Aikidôn ja Ômoton diskursseissa valtarakenteet muodostuvat tiettyjen voimakkaiden 
persoonallisuuksien kautta. Niin aikidôlla kuin Ômotollakin on omat perustajansa, historialliset 
henkilöt, jotka määrittelivät sen mitä aikidô on tai miten Ômoton uskonnolliset opetukset 
muodostuvat. Ômotossa perustajien, eli Deguchi Naon (出口なお) ja Deguchi Onisaburôn 
(出口王仁三郎) persoonallisuudet ja heidän antamansa opetus ovat luoneet sen mihin uskotaan. 
 
Aikidôn perustaja Ueshiba Morihei kehitti aikidôn kehotekniikat ja loi sen ideologisen perustan, 
jolle noiden tekniikoiden soveltaminen perustuu. Tutkimani rituaali liittyy juuri tähän aikidôn 
ideologiseen perustaan ja sen tulkintaa. Nykyisin elossa olevat aikidô-opettajat tulkitsevat ôsensei 
Ueshiban opetuksia ja perustelevat omia näkökulmiaan hänen opetuksillaan. Kumano Juku dôjôlla 
opettaa ja harjoittelee vielä muutama henkilö, jotka ovat tunteneet ôsensei Ueshiban 
henkilökohtaisesti. 
 
Aikidôn parissa valtapositiot ja hierarkiat muodostuvat tiedon ja kokemuksen ympärille jota 
toisaalta mitataan vyöarvoilla, mutta toisaalta myös tiedon tulkinnan kautta. Kumano Juku dôjôn 
vuonna 2004 kuollut pääopettaja Hikitsuchi Michio sensei oli ôsensei Ueshiban oppilas ja 
korkeimman mahdollisen vyöarvon (10.dan) haltija. Hänen opetuksillaan niin aikidôsta, kuin myös 
tutkimastani rituaalista on huomattavaa painoarvoa Kumano Juku dôjôn oppilaiden ja opettajien 
muodostaman aikidôn diskurssin sisällä. Näiden kuvaamieni diskurssien sisäisissä valtarakenteissa 
muodostuu tietty käsitys totuudesta ja tiedosta jota niiden avulla ylläpidetään (Fairclough 1992: 60).   
 
Hikitsuchi sensei, sekä muut Kumano Jukulla harjoittelevat ja opettavat ôsensei Ueshiban oppilaat 
ovat niitä harvoja, jotka harjoittavat tutkimaani rituaalia aikidôn yhteydessä. Japanin ulkopuolella 
rituaalia opettavat vain ne, jotka ovat saaneet aikidô oppinsa Kumano Juku dôjôlla. Rituaalin 
merkitys harjoittelussa korostuu, koska Kumano Jukun aikidôn harjoittamisen diskurssissa 
painotetaan shintôlaisuuden yhteyttä aikidoon ja ôsensei Ueshiban uskonnollisia opetuksia. 
Painotus tulee näkyville jokapäiväisessä uskonnollisessa toiminnassa aikidôn harjoittelun 
yhteydessä. Näin ollen tutkimani rituaali muodostaa risteyspinnan laajemmin shintôlaisuuden, 
mutta myös Ômoton ja aikidôn diskurssien välille. 
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2.1 Tutkimuksen kulttuuriantropologinen tausta 
 
Se miten kulttuuri- tai sosiaaliantropologia erottuu muista kulttuuria, yhteiskuntaa ja ihmistä 
tutkivista tieteistä ovat menetelmät, ja se miten niitä sovelletaan käytännössä. 
Kulttuuriantropologiassa käytettävistä menetelmistä etnografinen haastattelumenetelmä on sille 
kaikkein ominaisin. Geertzin mukaan kulttuurin tutkimus antropologiassa tapahtuu tulkitsevien ja 
havainnoivien menetelmien kautta ja tällöin yksilön tulkinta tutkimuksen kohteesta tulee 
merkittäväksi. (Geertz 2000: 203 - 217.) 
 
Etnografisen haastattelun menetelmää käytettäessä tutkimuksen keskiössä on se tieto, jota saadaan 
haastateltavalta ja tämä tieto on juuri tietyn yksilön tulkintaa tutkimuksen kohteesta. Tulkintaan 
liittyvät yksilön mahdollisesti pitkäaikaiset kokemukset tutkimuskohteesta, sekä haastateltavan 
tutkimuskohteeseen liittämät tunteet. Tunteet jotka yhdistyvät tutkimuksen kohteeseen tekevät sen 
merkitykselliseksi haastatellun kannalta. Tutkimuksen kannalta taas on olennaista se, miten tai millä 
tavoin tutkimuksen kohde on merkityksellistynyt. 
 
Geertz esittää kysymyksen siitä missä itse loppuu ja kulttuuri alkaa. Kulttuuri ei ole pelkästään 
kaiken kattava ulkoinen tekijä, vaan se on myös olemassa jokaisen yksilön sisäisessä maailmassa. 
Yksilön voisi nähdä olevan kulttuurin luomus ja toisaalta kulttuuria luovat siinä toimivat yksilöt. 
Näin ollen yksilön merkityksellistettyjen kokemusten kautta on mahdollista saada näkyville 
osittainen kuva kulttuurin kokonaisuudesta. (Geertz 2000: 203 - 217.) 
 
Näkisin, että kulttuuriantropologiseen tutkimukseen kuuluvia menetelmiä käyttämällä on 
mahdollista tutkia sitä, miten yksilö merkityksellistää omat kokemuksensa niihin liittyvien 
tunteiden kautta ja siten kuvata tutkittavaa kulttuurin osa-aluetta. Tarkoitus ei ole selittää tutkittavaa 
kohdetta, tai siihen liittyviä tunteita ja toimintaa mitenkään lopullisesti. En pidä sitä myöskään 
mahdollisena. Mahdollista on kuvata tutkimuksen kautta tutkimuskohdetta, ja sitä miten se liittyy 
tutkittavaan kulttuuriin tai miksi se on merkityksellinen haastatelluille yksilöille. 
 
Täydellisen, syvällisen ja lopullisen selityksen etsiminen, joka kattaisi kaikki kulttuurin edustajat on 
mielestäni tarkoituksetonta. Vaikka onkin mahdollista sanoa, että esimerkiksi tutkimallani rituaalilla 
on yleisellä tasolla tietty merkitys kaikille siihen osallistuville yksilöille tietyn kulttuurin 
kontekstissa, sillä on varmasti olemassa yhtä monta yksilöllistä merkitystä kuin on osallistujiakin. 
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Tässä näkyy mielestäni juuri tunteen, kokemuksen ja merkityksen yhteys. Vaikka monet yksilöt 
voivat kokea saman asian yhdessä heistä jokainen luo sille yksilöllisen merkityksen omien 
tunteidensa kautta. 
 
Antropologi ei voi mennä haastattelemansa henkilön pään sisälle nähdäkseen, miten tunteet ja 
merkityksellistyminen tapahtuvat, mutta antropologi voi haastattelumenetelmää käyttämällä tuoda 
näkyville sen miten haastateltava itse kuvaa merkityksenluomisprosessiaan. Antropologin ei ole 
tarkoitus puuttua tähän prosessiin tai muuttaa sitä vaan ainoastaan kuvata se, tuoda se näkyville ja 
tehdä omat päätelmänsä sen mukaan. 
 
Omassa työssäni ei ole tarkoitus löytää kaiken kattavaa selitystä tietyn rituaalisen käyttäytymisen 
olemassaololle aikidôn harjoittelemisen yhteydessä, vaan kuvata sitä ja tuoda näkyville muutamien 
sitä harjoittavien ja sitä opettaneiden yksilöiden näkemykset siitä. Samoin Tanaka Masamichi tuo 
haastattelussaan näkyville oman yksilöllisen tulkintansa Ômoton mytologiasta ja sen yhteydestä 
rituaaliin. Yksilöiden näkemykset voidaan asettaa osaksi laajempaa kulttuurista kokonaisuutta, 
jolloin ne kertovat jotakin siitä, miten kulttuuri heijastuu yksilön kokemuksista ja elämästä. 
 
2.2 Uskonto antropologisessa tutkimuksessa 
 
Kulttuuriantropologisessa tutkimuksessa uskonto on aina ollut yksi keskeisimpiä tutkimuksen 
kohteita. Uskoakseni tämä johtuu siitä, että uskonto on yksi voimakkaimpia yhteisön ja yksilön 
väliseen suhteeseen vaikuttavia voimia. Riippumatta siitä mikä on yksilön suhde uskontoon se 
vaikuttaa hänen toimintaansa ja joissakin tapauksissa myös hänen paikkaansa yhteisössä. 
Äärimmäisiä esimerkkejä tästä ovat uskonnolliset asiantuntijat eri yhteisöissä, joissa heidän 
yhteiskunnallinen asemansa on määrittynyt täysin suhteesta uskontoon. Suhde uskontoon tai yksilön 
uskonnollinen vakaumus voi olla hyvinkin voimakas vaikuttaja yksilön elämän kulussa. 
 
Tämä näkyy hyvin Ômoton perustajien Deguchi Naon (出口 なお)  ja hänen vävynsä Deguchi 
Onisaburôn (出口王仁三郎) elämässä. Heidän henkilökohtainen vakaumuksensa muokkasi 
Ômotosta uskonnon, joka toimi myös yhteiskunnallisena vaikuttajana aikansa Japanissa. Myös 
aikidôn perustajan Ueshiba Morihein ( 植芝盛平) uskonnollinen vakaumus vaikutti hänen 
suhteeseensa aikidoon ja siihen millaiseksi hän kehitti sitä elämänsä aikana. Näkisin, että 
avainasemassa tässä vaikutussuhteessa on yksilön uskonnollinen kokemus, joka herättää uskon 
tunteen tehden uskonnon ja sen harjoittamisen voimakkaaksi osaksi todellisuutta. 
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Tunne uskonnon todellisuudesta ja sen vaikutuksesta yksilön elämänkulkuun on luova voima, jonka 
kautta yksilö voi saavuttaa voimavaroja joilla vaikuttaa omaan elämäänsä. Esimerkkinä tällaisesta 
uskonnon vaikutuksesta yksilön elämään voisi mainita sen, miten uskonnollinen vakaumus muutti 
Deguchi Naon elämän. Näkisin uskonnon toimivan parhaimmillaan voimavarana muuttaa oma 
elämänsä, ja se myös tarjoaa mahdollisuuden vaikuttaa yhteiskuntaan sekä sen toimintaan. 
Mielestäni Deguchi Onisaburôn toiminta Ômotossa on esimerkki tällaisesta vaikutussuhteesta 
uskovan yksilön ja yhteiskunnan välillä. 
 
Kulttuuriantropologian menetelmin on mahdollista tutkia yksilöä ja tuoda näkyville hänen tietonsa, 
sekä suhteensa tutkimuskohteeseen. Tutkimuskohteen vaikutus yksilöiden elämään, ja miten se 
kuuluu heidän todellisuuskäsitykseensä auttaa ymmärtämään tutkimuksen kohteen toimintaa ja 
tarkoitusta. Etnografisen haastattelun kautta saatava tieto on yksilön kertomusta omista tiedoistaan 
tutkimuskohteesta, ja tähän tietoon vaikuttavat yksilön tunteet ja kokemukset. Osallistuvan 
havainnoinnin kautta kerättyyn tietoon vaikuttavat tutkijan omat tunteet ja kokemukset, kuten myös 
siihen miten hän käsittelee tietoa tutkimuskohteestaan. 
 
Bronislaw Malinowskin näkemys uskonnon tutkimisesta ja sen vaikeudesta on luettavissa teoksessa 
Malinowski and the work of Myth (1992). Hän toteaa että, se miten tutkija suhtautuu uskontoon 
vaikuttaa tutkimuksen tekemiseen. Jos tutkijan suhde uskontoihin yleensä on kielteinen hän saattaa 
mieltää uskonnon lähtökohtaisesti järjettömäksi käyttäytymiseksi, tai jos hänellä on voimakas 
uskonnollinen vakaumus on mahdollista että muut uskonnot ovat hänelle alun pitäenkin 
harhaoppeja oman uskonnon totuuteen verrattuna. 
 
Malinowskin mukaan uskontoa tutkivan antropologin tulisi tuntea sympatiaa, joka on lähellä uskoa, 
mutta pysyä silti avoimena uskontojen monimuotoisuudelle. Uskonnon tekee todelliseksi kokemus 
sen vaikutuksesta yksilön tai yhteisön elämässä. Uskonnon ytimessä hän ei näe pelkästään uskoa 
vaan palvonnan kohteiden toiminnan, joka vaikuttaa todellisuuteen. Uskonnon kautta ylläpidetään 
yhteyttä palvonnan kohteeseen ja ylimaalliseen todellisuuteen, joiden olemassaoloa uskonnollinen 
toiminta vahvistaa. Tämä side ihmisen ja jumaluuden välillä, jota uskonto ylläpitää perustuu 
luottamukseen ja avunantoon. Palvonnalla ihminen tavoittelee apua ja menestystä toimintaansa. 
Näin ollen kysymys on käytännön toiminnasta, jonka vaikutus on havaittavissa. (Malinowski 1992: 
134 - 135.) 
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Uskonto ei tapahdu pelkästään mielissä ja mielikuvissa, vaan sillä on voimakas yhteys siihen 
todellisuuteen jossa ihminen elää. Monissa kulttuureissa uskonnollinen toiminta liittyy kaikkeen 
muuhun inhimilliseen toimintaan perhe-elämästä kaupankäyntiin ja politiikkaan. Se ei siis ole 
mitenkään todellisuudesta irrallista toimintaa, joka perustuu valheellisille oletuksille. Uskonto on 
kokemukselle perustuvaa toimintaa, jonka tarkoitus on vaikuttaa jokapäiväiseen elämään. 
Siitä miten uskontoa ja kaikkea siihen liittyvää voi tutkia antropologisen menetelmin kirjoitti 
Clifford Geertz teoksessaan Available light (2000). Erityisesti kappaleessa Pinch of Destiny hän 
kuvasi sitä, mitä uskonto merkitsee yksilölle ja yhteisöille. Uskonnon harjoittaminen on yhteydessä 
kaikkeen muuhun mitä yhteisöissä tapahtuu, oli kysymys sitten kansalaisvaltiosta tai pienemmästä 
etnisestä yhteisöstä. 
 
Uskonto on yksi merkittävä tekijä siinä miten etninen yhteisö määrittelee itseään, ja tämän yhteisön 
sisällä eläville yksilöille uskonnolla on vielä oma yksityinen merkityksensä. Se toimii eräänlaisena 
rajanvetona oman ryhmän ja toisten välille, mikä voi johtaa myös yhteenottoihin eri ryhmien välillä. 
Uskonto voi siis toimia niin yhteisöä yhdistävänä, kuin myös erontekijänä sen mukaan mihin 
tarkoitukseen sitä halutaan käyttää. Yksilö voi ilmaista omalla uskonnollisella käyttäytymisellään 
tukea yhteisölle jossa elää, tai toisaalta voi protestoida sitä vastaan. 
 
Uskonnon harjoittamisella on periaatteessa sama tarkoitus oli sitten kysymyksessä yksilö tai 
yhteisö. Sillä etsitään mahdollisuutta vaikuttaa omaan elämään, ilmaista itseään, mutta uskonnon 
avulla rakennetaan myös suhdetta ihmiseen vaikuttaviin voimiin, kuten kohtaloon tai jumaliin. 
Uskontoantropologinen tutkimus voi nostaa keskiöön uskonnollisen kokemuksen, ja sen kuinka tuo 
kokemus vaikuttaa yksilön elämään ja tunteisiin. Haastattelumenetelmän avulla on mahdollista 
tuoda esille haastateltujen näkökulma siitä, miten he kokevat uskonnon ja mitä se merkitsee heille. 
(Geertz 2000: 167 - 186.) 
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2.3 Rituaali ja rituaalinen puhtaus 
 
Uskonnollisessa toiminnassa on pohjimmiltaan kysymys ihmisen suhteesta jumaluuteen, ja tämä 
suhde on yleensä vastavuoroinen. Sen voisi nähdä olevan yhteydenpitoa, jossa ihminen 
toiminnallaan, teoillaan ja sanoillaan tunnustaa olevansa kykenemätön hallitsemaan kaikkia 
elämäänsä vaikuttavia tekijöitä pyytäen samalla apua niiden hallintaan. Se, miten uskova ihminen 
ylläpitää suhdetta palvonnan kohteeseen tapahtuu erilaisten seremonioiden ja rituaalien kautta, 
joihin sisältyy usein myös sanallista ilmaisua, kuten rukoukset ja uskonnolliset laulut. 
 
Teoksessaan Sacrifice - its nature and function (1981) Marcel Mauss käsittelee rituaaleja, jotka 
liittyvät uhraamiseen. Uhraaminen ja siihen liittyvän rituaalisen toiminnan tarkoitus on vaikuttaa 
yliluonnollisiin voimiin, jotka vaikuttavat ihmisen elämään. Kysymys on eräänlaisesta syy ja 
seuraus- suhteesta, jossa rituaalin suorittaminen ja siihen kuuluva uhraaminen ovat se syy, joka 
vaikuttaa palvonnan kohteeseen saaden aikaan ihmisiin kohdistuvan toivotun seurauksen. Näin 
ollen uhraamisesta tuleva hyöty on oikein suoritetun rituaalin luonnollinen seuraus. (Mauss 1981: 
107.) 
 
Rituaali ja siihen mahdollisesti liittyvä uhraamien toimivat välittäjinä ihmisen ja palvonnan 
kohteena olevan yliluonnollisen voiman välillä. Tällainen rituaalinen uhraus ja siihen liittyvä 
uskonnollinen toiminta täydellistyvät Maussin mukaan annettavassa uhrissa. (Mauss 1981: 32.)  
Maussin tutkimiin hindu-rituaaleihin liittyy ajatus siitä, että uhrin antaja on sisimmältään pyhä, 
mutta hän on omalla toiminnallaan saattanut itsensä epäpuhtaaseen tilaan. Oikealla tavoin suoritettu 
rituaalinen uhraaminen voi puhdistaa epäpuhtauden, ja palauttaa uhraajan oman pyhyyden. Hindu-
rituaalien yhteydessä mainitaan erikseen niihin sisältyvästä rituaalisesta puhdistautumisesta, johon 
kuului käsien ja suun peseminen vedellä. (Mauss 1981: 16, 53.) 
 
Japanissa shintôlaisuuteen liittyy monia puhdistautumisrituaaleja (misogi 禊), joissa kehoa tai 
kehon osia puhdistetaan vedellä. Niin shintôlaisten kuin Ômoton temppeleiden piha-alueelle 
saavuttaessa on paikka jossa kuuluu suorittaa puhdistautumisrituaali, joka sallii temppelialueelle 
astumisen. Kysymyksessä on käsien ja suun huuhteleminen vedellä ja se tehdään tähän 
tarkoitukseen rakennetun vesialtaan äärellä. (Kenttäpäiväkirja syksy 2009.) 
 
Tämä puhdistautumisrituaali liittyy siihen, että temppeliin saapuva henkilö on epäpuhtaassa tilassa, 
mutta temppeli on kamien pyhää aluetta, ja näin ollen se on puhdas. Jokaisen joka haluaa ylittää 
rajan pyhän ja profaanin välillä on puhdistettava itsensä päästäkseen lähemmäksi kamien puhdasta 
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tilaa. Shintôtemppelien torii-portti (鳥居) toimii siis pyhän ja profaanin tilan jakajana ja tilasta 
toiseen siirtyminen vaatii puhdistautumista (Hendry 1992: 106 - 107). 
 
Ômoto poikkeaa tästä kaavasta sillä, ettei Ômoton temppeleissä ole torii-portteja. Voisi siis nähdä, 
että riitit ja rituaalit voivat toimia symbolisina tilan jakajina pyhän ja profaanin, tai puhtaan ja 
epäpuhtaan välillä. Suorittamalla vaaditun puhdistautumisrituaalin ihminen on lähempänä kameja, 
ja yhteys heihin on mahdollinen. Rituaalin suorittaminen tarkoittaa muutosta suorittajan tilassa, hän 
siirtyy profaanista ja epäpuhtaasta tilasta puhtaaseen tilaan joka on lähempänä pyhää. 
 
Mary Douglas kirjoittaa teoksessaan Puhtaus ja vaara (suomennettu vuonna 2000) puhtaan, 
epäpuhtaan, pyhän ja epäpyhän käsitteistä. Hänen mukaansa tällaisten kategorioiden tarkoitus on 
luoda ja ylläpitää järjestystä yhteisössä. Rajan tekeminen ja luokittelu luovat symbolisia rajoja, 
jotka rajoittavat ihmisten toimintaa ja ylläpitävät hierarkiaa. Toisaalta nämä käsitykset ja kategoriat 
ovat jatkuvassa uudelleen määrittelyn ja muutoksen tilassa, kuten koko kulttuurikin. Rajanvetoon 
puhtauden ja epäpuhtauden välillä liittyvät myös yksilöiden tottumukset ja tiedot. Se mitä on 
tottunut pitämään puhtaana, ja se miten puhtaus hygieenisessä mielessä määritellään voivat poiketa 
toisistaan. 
 
Pyhätön, pyhien ihmisten ja esineiden erottelu profaanista perustuu Douglasin mukaan pelkoon, jota 
tunnetaan niin hyväntahtoisia kuin myös pahantahtoisia jumaluuksia tai henkiä kohtaan. Rituaalinen 
puhtaus on symbolista puhtautta ja siihen liittyy symbolinen järjestelmä, joka kuvaa puhtautta ja 
epäpuhtautta. Symboliset järjestelmät määrittävät puhtaan ja epäpuhtaan aineen tai toiminnan. 
Nämä järjestelmät asettavat aineen oikealle paikalleen, mutta väärään paikkaan joutuessaan se 
aiheuttaa epäjärjestystä ja muuttuu liaksi. Pyhä ja profaani näkemys puhtaudesta voivat yhdistyä 
toiminnassa, rituaalisen puhtauden harjoittamisessa. (Douglas 2000: 47 - 49, 51, 53, 57, 78 - 82, 85 
- 87.) 
 
Esimerkkinä tällaisesta toiminnasta näkisin edellä kuvatun vedellä puhdistautumisen temppeliin 
mennessä. Rituaalinen puhdistautuminen eroaa kuitenkin profaanista puhdistautumisesta toiminnan 
muodon, tarkoituksen ja usein myös ympäristön suhteen. Shintôtemppelin portilla tapahtuva 
puhdistautuminen tapahtuu tietyn toiminnallisen kaavan mukaan, eli rituaali määrittyy osittain myös 
toiminnan muodon mukaan. Toiminnan muodon rikkominen johtaisi puhdistautumisen 
epäonnistumiseen ja puhdistautumiseen tarkoitetun paikan saastumiseen. 
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Näkisin että rituaalisen puhtauden saavuttamiseksi täytyy puhdistautuminen suorittaa oikealla 
tavalla, joka on määritelty rituaalin toiminnallisessa muodossa. Näin ollen voidakseen saavuttaa 
rituaalisen puhtauden tilan on tunnettava rituaalin toiminnallinen muoto ja sitä on seurattava 
tarkkaan. Tutkimassani rituaalissa tämä toiminnallinen muoto ovat ne rituaaliset kehotekniikat, 
jotka toteuttamalla rituaali suoritetaan. 
 
2.4 Kehotekniikoiden teoria 
 
Tutkimukseni kohde on shintôlaiseen uskonnolliseen toimintaan pohjautuva puhdistautumisrituaali 
(misog i禊), jonka sisältämistä osista useimmat ovat lähtöisin Ômotosta. Rituaali on muuttunut, ja 
myös saanut uuden toiminnallisen tarkoituksen aikidôn parissa. Toiminnalliselta muodoltaan rituaali 
koostuu liikkeistä, jotka suoritetaan aina tietyssä järjestyksessä. Nämä liikkeet muodostavat 
rituaaliset kehotekniikat. 
 
Rituaalin suorittamiseen liittyy myös äänen ja mielikuvien käyttöä, sekä hengityksen keskittämistä. 
Tutkimassani rituaalissa kehon käyttö liittyy uskonnollisen kokemuksen saavuttamiseen, joten 
käytän Marcel Maussin (julkaistu ensimmäisen kerran 1947) kehon käytön tekniikoiden teoriaa. 
Hän kiteyttää lähtökohtaiset ajatukseni tutkimuskohteestani esseekokoelmassa Sociology and 
Psychology
11
 (1979). Mauss kirjoittaa: 
 
I believe precisely that at the bottom of all our mystical states there are body techniques which we 
have not studied, but which were studied fully in China and India, even in very remote periods. This 
socio-psycho-biological study should be made. I think that there are necessary biological means of 
entering into 'communication with God`. (Mauss 1979: 122) 
 
Aiemmassa viittauksessani Michael Sason artikkeliin totesin tutkimani rituaalin toiminnallisen 
tarkoituksen, sekä tiettyjen toteutuksellisten elementtien olevan samankaltaisia kun Sason 
tutkimissa taolaisissa ja hindulaisissa rituaaleissa (Saso 1997: 231). Tällä tarkoitan rituaalisten 
kehotekniikoiden käyttämistä yhdessä mielikuvien ja hengityksen kanssa tarkoituksena saavuttaa 
uskonnollinen kokemus. Shintôlaisuutta käsittelevän nykytutkimuksen piirissä mahdolliset yhteydet 
taolaisuuteen on tuotu näkyville (Barret 2000: 13 - 27). Buddhalaisuuden, sekä aasialaisten 
kansanuskon muotojen nähdään myös vaikuttaneen shintôlaisuuden kehittymiseen nykyiseen 
muotoonsa (Breen ja Teuwen 2000: 1-11). Toisaalta ei voi täysin poissulkea myöskään molempiin 
suuntiin tapahtuvan kulttuurisen vaikutuksen mahdollisuutta. 
                                                 
11
Alkuperäinen nimi Sociologie et anthropologie. 
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Näkisin tutkimukseni kohteen kaltaiset kehon liikettä, hengitystä ja mielikuvia käyttävät rituaalit 
esimerkkinä Maussin viittaamista rituaalisista kehotekniikoista. Määrittelen tutkimani rituaalin osat 
rituaalisiksi kehotekniikoiksi, joiden tarkoitus on saattaa ihminen yhteyteen jumaluuden kanssa. 
Toisaalta rituaalin osat koostuvat yksittäisistä rituaalisista kehotekniikoista, kuten rituaalisesta 
käsien asennosta. Rituaalisena yhteytenä jumaluuteen toimivat myös meditatiiviset kehotekniikat, 
joissa on vähemmän liikettä. Tällaisia ovat Ômoton chinkon kishin (鎮魂帰神) ja chinkon-
meditaatio (鎮魂).   
 
Ajatuksellaan kehotekniikoista Mauss tarkoittaa havaintoaan siitä, että ihmisen tapa käyttää 
kehoaan on kulttuurisidonnainen. Teoksessa Sociology and Psycology (1979) hän luettelee lukuisia 
kehonkäytön tekniikoita, jotka liittyvät ihmisen eri ikäkausiin. Esimerkiksi ihmiselämän alkuun 
liittyy synnyttämiseen käytetyt kehotekniikat. Niistä hän mainitsee buddhan syntymään liittyneen 
myytin, jossa tämän äiti synnyttää seisaaltaan nojautuen puuhun. Ihmiskehon perusliikkeisiin 
liittyviä kehotekniikoita ovat esimerkiksi juoksemisen ja kävelemisen tekniikat. Maussin mukaan 
kehotekniikat liittyvät myös siihen mitä kulttuurissa pidetään sopivana toimintana tai sopivana 
tapana toimia. (Mauss 1979: 110 - 119.) 
 
Kehotekniikat ovat myös väistämättä sukupuolittuneet. Esimerkiksi naisten ja miesten sovelias tapa 
istua tai kävellä on erilainen, tai se miten käsiä pidetään istuessa. Mauss toi myös näkyville sen, 
kuinka kehonkäytön tekniikat opitaan havainnoimalla. Hän kertoi esimerkin siitä, kuinka naisten 
tietynlainen tapa kävellä levisi elokuvien myötä Yhdysvalloista Ranskaan. Mauss mainitsee 
tekstissään myös maoriäitien tavasta kouluttaa tyttäriään tietynlaiseen tapaan kävellä, jota pidettiin 
arvossa maorinaisten keskuudessa. Molemmat näistä kehonkäytön tekniikoista liittyvät naisten 
kasvattamiseen sukupuoleensa näissä eri kulttuureissa. 
 
Armeijakokemustensa kautta Euroopassa tekemistään havainnoista ja omista kokemuksistaan hän 
mainitsee uimisen, marssimisen ja kaivamisen kehotekniiknat. Uimisen kehotekniikoihin hän liittää 
ajallisuuden, eli se mitä Ranskassa pidettiin toimivana uimisen kehotekniikkana on muuttunut ajan 
kuluessa. Marssimisen ja kaivamisen kehotekniikoiden erilaisuudesta Mauss teki havaintoja 
ranskalaisten ja englantilaisten sotilaiden välillä. (Mauss 1979: 98 - 102.) 
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Kehotekniikat, tai kehon käytön tekniikat siirtyvät seuraaville sukupolville suullisen opetuksen ja 
esimerkin kautta. Mauss määrittelee näitä tekniikoita siten, että ne ovat osa perinnettä ja ne ovat 
toimivia liikkeitä. Liikkeiden toimivuus liittyy siihen, että näillä tekniikoilla on tarkoitus jolla 
tavoitellaan jotakin. Juoksemisen kehotekniikan tarkoitus on tehdä juoksemisesta tehokkaampaa ja 
uimisen kehotekniikan tarkoitus on estää uijaa hukkumasta. Pysyäkseen osana perinnettä 
kehotekniikan on siis oltava toimiva, tai muuten sitä muutetaan. Näissä suhteissa Mauss vertaa 
arkisempiakin kehon käytön tekniikoita magian tekniikoihin. Kehotekniikoiden ominaisuutena 
Mauss painottaa myös sitä, että ne tulee oppia. Kehotekniikat eivät ole syntymälahjana saatavia 
ominaisuuksia. (Mauss 1979: 103 - 105.) 
 
Ihminen ei siis synny valmiina käyttämään kehoaan, vaan sosiaalistamisprosessin kautta yksilöt 
omaksuvat myös sen tavan käyttää kehoa, joka on yhteisölle tyypillinen. Kertoessaan uimisen 
kehotekniikoiden esimerkistä Mauss toteaa havainneensa itse sen, kuinka vaikeaa on muuttaa 
aiemmin opittuja kehotekniikoita (Mauss 1979: 98 - 99). Kun on omaksunut yhden tavan uida tai 
juosta joutuu käyttämään paljon aikaa ja energiaa siihen, että pystyy uudelleen kouluttamaan oman 
kehonsa. Kehonkäytön tekniikoiden siirtyessä yhä kiihtyvämmällä nopeudella mantereelta toiselle 
globalisaation myötä niiden kulttuurisidonnaisuus tulee myös selkeämmin näkyville. 
 
Omista havainnoistani koskien aikidôn harjoittelemiseen käytettyjä kehotekniikoita voin sanoa, ettei 
mikään ole haastavampaa kuin kehon käytön uudelleen opiskeleminen. Aikidôn harjoittelussa 
käytetään seisaaltaan suoritettavien kehotekniikoiden (tachiwaza 立技) lisäksi myös suwariwaza-
tekniikoita (座技), joissa aikidôn kehotekniikka suoritetaan istuvasta asennosta. Japanilainen tapa 
istua viittaa tässä yhteydessä nimenomaan seizaan (正座), eli perinteinseen polvi-istunta asentoon. 
Tätä asentoa käytetään myös Ômoton chinkon kishin-rituaalissa (鎮魂帰神), sekä chinkon-
meditaatiossa (鎮魂). Harjoittelun kautta joutuu ensin omaksumaan uuden tavan istua, ja sen 
jälkeen opettelemaan kuinka on mahdollista lähteä nopeasti liikkumaan tästä asennosta. 
 
Harjoittelemalla oman kulttuurin ulkopuolelta tulleita kehon käytön tekniikoita voi saavuttaa 
monipuolisemman kehon hallinnan. Tällöin käytössä on enemmän tapoja käyttää kehoaan, toisin 
sanoen käytettävissä olevien kehotekniikoiden määrä lisääntyy. Myös se miksi ja miten käyttää 
omaksumiaan kehotekniikoita voi olla kulttuurisidonnaista.  
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Tutkimani rituaalin rituaaliset kehotekniikat edustavat kehon käytön tapaa, joka on yhdistettävissä 
aasialaisiin kulttuureihin. Näkisin, että tutkimani rituaalin tarkoitus saavuttaa rituaalisen puhtauden 
tila tekee siitä selkeästi osan japanilaista kulttuuria. 
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3 Menetelmät ja aineisto 
  
Pro gradu -työni on etnografinen tutkimus, jossa diskurssianalyysi toimii työni sekä teoreettisena, 
että metodologisena kehyksenä. Etnografialla tarkoitan kokonaisvaltaista otetta käyttämiini 
aineistoihin, joita ristiin käyttämällä kuvaan tutkimuksen kohdetta (Huttunen 2010: 43, 58 – 59). 
Aineistoni on ensisijaisesti haastatteluaineistoa, jota olen kerännyt vuodesta 2006 alkaen. Silloin 
sain valmiiksi kandidaatintyöni, jonka aihetta nyt syvennän tässä pro gradu -työssäni. 
 
Haastattelu, osallistuva havainnointi ja kenttätyö ovat klassisia antropologian menetelmiä, joihin on 
yleensä liitetty pitkäkestoinenkin oleskelu tutkittavassa kulttuurissa. Malinowski vietti pitkiä aikoja 
kentällä ja myös Evans-Pritchard on kirjoittanut ainakin vuoden kestävän kenttätyön puolesta, jonka 
aikana on mahdollista tarkkailla tutkittavaa kulttuuria kaikkina vuoden aikoina. 
 
Kuvauksessaan ihanteellisista kenttätyöolosuhteista Malinowski painottaa pitkäkestoisuuden lisäksi 
myös sitä, että tutkijan tulisi pysytellä mahdollisimman lähellä tutkimaansa yhteisöä, opiskella 
paikallinen kieli ja rakentaa hyvät suhteet yhteisöön osallistumalla sen toimintoihin. Evans-
Pritchard näkee kenttätyön kohteena olevan koko tutkittavan yhteisön kulttuurin ja sosiaalisen 
elämän, jota tulee havainnoida kaikkina vuoden aikoina ja käyttää tutkimuksessa paikallista kieltä. 
Myös hän painottaa tutkijan läsnäoloa tutkimuspaikalla. (Malinowski 2007: 46 - 57, sekä Hennerz 
2007: 363.) 
 
Matkallani Japaniin syksyllä 2009 lähestyin kenttätyötä samoista lähtökohdista. Asuessani Ômoton 
asuntolassa Kameokassa olin jatkuvassa vuorovaikutuksessa tutkittavan yhteisön kanssa, ja 
jokapäiväinen elämä rakentui osittain yhteisön aikataulujen mukaan. Osallistuvan havainnoinnin 
kannalta koen tärkeäksi asua mahdollisimman lähellä tutkimuskohdetta ja rakentaa arkielämä siten, 
että myös sen kautta on mahdollista omaksua uutta ympäröivästä kulttuurista. Arkielämän 
jokapäiväisistä tilanteista selviämiseen japaninkielen käyttäminen oli tarpeen, mutta varsinaisessa 
haastattelussa en sitä käyttänyt. Tämä johtuu siitä, että en vielä hallitse tarpeeksi erikoissanastoa 
jota haastattelu olisi vaatinut. 
 
Syy sille miksi suoritin kenttätyöni Japanissa on se, että Japanissa ja siellä juuri Shingûssa 
sijaitsevalla Kumano Juku dôjôlla ja Ômoton parissa on mahdollista saada vastauksia 
tutkimuskysymyksiini. Shingûssa sijaitsee se aikidôn tyylisuunnan keskus, jonka kautta tutkimani 
rituaali on levinnyt yhteisön reuna-alueille. Valitsin haastattelupaikan ja haastateltavat sillä 
perusteella kuinka lähellä he elävät kulttuurista keskiötä ja kuinka ensisijaista heidän tietonsa olisi. 
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(Warren 2002: 88). 
 
Shingûssa kenttätyö tapahtui aikidô dôjôlla, joka on paikallisen aikidôyhteisön toiminnan keskiö. 
Lähes päivittäisen harjoittelun kautta olin jatkuvasti vuorovaikutuksessa yhteisöön, sekä pystyin 
osallistuvan havainnoinnin kautta saamaan tietoa yhteisön tavoista, sekä uskonnollisista 
käytänteistä. Myös tämän yhteisön parissa elämisessä japaninkielen käyttäminen oli arkielämän 
sujumisen kannalta välttämätöntä. 
 
Ennen tätä kenttätyömatkaa olen vieraillut Japanissa kahdesti aikaisemmin ja molemmilla kerroilla 
myös Kumano Juku dôjôlla. Ensimmäinen matkani tapahtui vuonna 2004, jolloin asuin japanilaisen 
ystäväni ja ensimmäisen japanikielen opettajani luona Tokiossa. Vierailin myös lyhyesti Shingûssa 
Kumano Juku dôjôlla. Matkani tapahtui noin kaksi kuukautta Hikitsuchi sensein poismenon jälkeen. 
Toisella matkallani 2006 pysähdyin myös Kameokassa tapaamassa Tanaka Masamichiä, joka on 
informanttini Ômotossa. Viimeisimmällä matkallani vuonna 2009 harjoitin molemmissa 
kenttätyökohteissa myös osallistuvaa havainnointia, joka tuotti omalta osaltaan lisää aineistoon 
(Huttunen 2010: 58). Kameokassa Ômoton keskuudessa asuessani hankin myös kirjallista aineistoa. 
 
Työssäni analysoin aineistoja Ômoton ja aikidôn sisäisten puhetapojen, diskurssien kautta, jotka 
merkityksellistävät tutkimukseni kohdetta omalla tavallaan (Huttunen 2010: 45). Aineistoista 
nousee näkyville se käytetty puhetapa, joka syntyy toisaalta haastattelussa, mutta myös aikidôn ja 
Ômoton sisäisessä sosiaalisessa vuorovaikutuksessa. 
 
Käsitykseni kielestä on, että kieli toimii todellisuuden rakentamisen välineenä. Todellisuuden 
rakentamisen välineenä sen toiminta tulee parhaiten näkyville haastattelutilanteessa. Kieli ei ole 
väline joka näyttää todellisuuden, vaan se on itse osa todellisuutta. Haastattelujen kautta saatu tieto 
on siis suhteessa siihen kontekstiin, jossa tieto on syntynyt. Kieli toimii sosiaalisen todellisuuden 
rakentamisessa haastattelutilanteessa, ja tieto jota haastattelija myöhemmin käyttää työssään syntyy 
haastattelutilanteessa. 
 
Tarkoitukseni on siis diskurssianalyyttistä menetelmää käyttäen tuoda näkyville se, miten 
tutkimuskohteeni rakentuu haastatteluissa puhutussa tiedossa. (Eskola ja Suoranta, 2008: 194.) 
Diskurssien väliset erot ja samuudet eivät rajoitu vaan puhuttuun kieleen. Ne erottuvat myös 
kirjoitetussa tekstissä, sekä tutkimassani rituaalissa rituaalisissa kehotekniikoissa. 
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Ne kontekstit, joissa tieto syntyy ovat Japanin uususkontoihin kuuluva Ômoto ja japanilaisiin 
budôlajeihin kuuluva aikidô. Näiden kahden eri diskurssin piirissä syntyneeseen tietoon vaikuttaa se 
miten sosiaalinen todellisuus rakentuu näiden diskurssien sisällä. Diskurssi on tiedon tuottamista 
kielen välityksellä. Se on merkitysten tuottamista, tietty tapa representoida tutkimuksen kohdetta. 
Näin ollen lähden aineiston käsittelyssä siitä oletuksesta, että erot ja samankaltaisuudet puhuttaessa 
tutkimuksen kohteesta muodostuvat juuri näiden kahden eri diskurssin välille. (Hall 1999: 98-101).  
Käytetyn puhetavan ja siinä annettujen merkitysten kautta rituaali rakentuu osana aikidôn 
harjoittamista tai Ômoton uskonnollista toimintaa.   
 
Haastatteluaineisto johon sovellan diskurssianalyysiä on kerätty etnografisella 
haastattelumenetelmällä. Suurimman osan haastatteluaineistosta keräsin kenttätyömatkalla, jonka 
aikana asuin niiden yhteisöjen parissa joissa tein tutkimustani. Osallistuvan havainnoinnin 
menetelmää käyttäen keräsin kokemuksellista tietoa tutkimukseni kohteesta, mutta se ei liittynyt 
varsinaisen aineiston keräämiseen (Lappalainen 2007: 9-10). 
 
Etnografialla tässä työssäni tarkoitan kuvausta sosiaalisista käytänteistä, eli tutkimastani rituaalista 
(Eskola ja Suoranta 2008: 103, 105). Kenttätyö ja sen aikana sovellettu osallistuva havainnointi 
ovat ajallisesti suhteessa nykyisyyteen. Ne vastaavat kysymykseen siitä mitä ihmiset juuri nyt 
kokevat ja miten he elävät. Etnografisista haastattelumenetelmää käyttämällä on mahdollista saada 
kuultavaksi menneisyydessä tapahtunutta ja koettua, ehkä myös tulevaisuuteen liittyvää. 
 
Haastattelumenetelmän ongelmana on nähty mahdollinen ristiriita siitä, mitä ihmiset sanovat 
tekevänsä ja mitä he todella tekevät (Warren 2002: 85, 809). En näe tätä ongelmaa työssäni, koska 
aineistoni ovat osa sitä sosiaalista todellisuutta, joka muodostuu haastatteluissa. Haastatteluissa 
muodostuu tietty versio tutkimuksen kohteesta, jota on mahdollista tarkastella suhteessa muihin 
annettuihin versioihin (Eskola ja Suoranta 2008: 195, 196). 
 
Haastattelu on aina järjestetty tapahtuma ja sen kautta saatu tieto on sen vuoksi jossain määrin 
fiktiivistä. Tämä ei kuitenkaan tarkoita sitä, että menetelmällä saatu tieto ei olisi paikkaansa pitävää. 
Tiedon fiktiivisyys liittyy siihen, että tieto on muokattua (Geertz 1993: 15). Se on sekä 
haastattelijan, että haastateltavan muokkaamaa. Haastattelutilanteessa osapuolet esittävät tiettyjä 
rooleja, joiden väliset valtasuhteet ja vuorovaikutus tulevat näkyville haastattelun aikana (Atkinson 
ja Coffey 2002: 810 – 811).   
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Osallistuva havainnointi ei toimi tutkimuksessa laadullista haastattelua täydentävänä menetelmänä, 
koska tieto jota näillä menetelmillä saadaan on erilaista. Osallistuvan havainnoinnin kautta on 
mahdollista tarkkailla toimintaa, jota haastattelukin on. Mielestäni menetelmiä voi käyttää 
lomittain, mutta varsinaista täydentävää suhdetta niillä ei ole. Osallistuvan havainnoinnin kautta on 
mahdollista tarkkailla myös haastattelutilannetta ja sen tapahtumia. Tällöin näkyville tulevat 
haastattelun toiminnalliset ominaisuudet, sekä sen esitetty luonne. Tämä liittyy haastattelutilanteen 
rooleihin, valta-asetelmiin, sekä niihin eri perspektiiveihin, jotka ilmenevät haastattelun aikana. 
(Warren 2002: 83 - 85.) 
 
3.1 Kenttätyön olosuhteista 
 
Kenttätyöni onnistumiseen vaikutti se sosiaalinen verkosto, jonka olen muodostanut aikaisemmilla 
matkoillani Japaniin. Sosiaalisen verkoston pohja on kuitenkin rakentunut Suomessa niiden vuosien 
aikana, jolloin olen aikidôa harjoitellut. Japanissa sosiaalisen verkoston ytimen muodostavat 
japanilaiset ystäväni, jotka ovat naisia. Kaikki heistä eivät harrasta aikidôa. Laajempaan piiriin 
kuuluvat myös ne tuttavat, joita en ole tuntenut pitkään tai joihin olen tutustunut vasta 
viimeisimmän matkan aikana
12
.  Aikidôn harjoitteluvuosien aikana olen luonut yhteyksiä, jotka ovat 
auttaneet suhteiden luomiseen Kumano Juku dôjôlle, sekä Ômotoon. Näihin yhteyksiin kuuluu 
suomalainen aikidô-opettaja Mika Saarinummi (4.dan), joka on asunut vuosia Shingûssa, sekä 
Tanaka Masamichi jonka kanssa olen käynyt sähköpostikeskusteluja vuodesta 2005. 
 
Maantieteellisesti kenttätyömatkani sijoittui kahteen kaupunkiin, Kameokaan (亀岡市) ja Shingûun. 
Kameoka sijaitsee sisämaassa muutamia kymmeniä kilometrejä Kiotosta (東都) länteen. Sen 
alueella sijaitsi aikaisemmin Kameyaman (亀山) linna, jonka rakensi Akechi Mitsuhide (Stalker 
2008: 29).  Deguchi Onisaburô (出口王仁三郎) hankki linnan rauniot Ômoton käyttöön vuonna 
1919 (Deguchi 1998: 48). Tälle paikalle on rakennettu Ômoton Kameokan toimipiste, joka käsittää 
useita rakennuksia, sekä niitä ympäröivän puutarhan ja metsän. Linnan rakennuksesta ei ole mitään 
jäljellä, mutta linnan aluetta reunustavat vanhojen muurien matalat jäänteet.  
Alueen sisällä on vielä käytössä puutarhaan tehtyjä kivettyjä teitä, sekä sadevesiviemäreitä. Linnan 
puutarhan ympärille rakennettu muuri on myös alkuperäinen. Puutarhassa on buddhan patsaita joita 
Japanin hallitus vaurioitti hyökätessään Ômoton alueelle. (Kenttäpäiväkirja syksy 2009.) 
                                                 
12
 He kaikki ovat auttaneet minua kenttätyömatkan käytännönelämän järjestelyssä ja näin mahdollistaneet sen 
toteutumisen, mistä olen heille syvästi kiitollinen. 
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Puutarhassa on myös pieniä shintôtyylisiä Ômoton alttareita, sekä suurikokoinen temppelirakennus. 
Puutarhan alueella sijaitsevat myös nykyiset Ômoton puutarhat, joilla viljellään syötäviä kasveja. 
Muurien sisäpuolella on myös Ômoton jäsenten ja työntekijöiden koteja. Alue rajoittuu yhdeltä 
sivulta jokeen joka virtaa Kameokan kaupungin lävitse. Sen rannalla on luonnontilaista metsää, joka 
ymmärtääkseni on suojeltu alue. (Kenttäpäiväkirja syksy 2009.) 
 
Tällä alueella sijaitsi myös Onisaburôn rakennuttama Kuun Temppeli (Gekkyoden), joka räjäytettiin 
hallituksen toimesta. Japanin hallitus piti Ômoton opetuksia laittomina, koska ne kyseenalaistivat 
valtion tukemaa shintôlaisuuden tulkintaa. Ômotoa vastaan tehtiin kaksi suurta hyökkäystä, joiden 
aikana seuraajia ja Deguchin perheen jäseniä vangittiin ja kidutettiin. Kameokassa ja Ayabessa 
Ômoton rakennuksia tuhottiin ja omaisuutta takavarikoitiin. Esimmäinen vainokausi alkoi 1921 ja 
toinen 1930-luvun lopulla päättyen toiseen maailmansotaan. (Deguchi 1998: 90 - 94, 253 - 256.) 
 
Ômoton parissa on aikaisemminkin vieraillut tutkimusta tekeviä naisia, kuten Birgit Staemmler ja 
Nancy K. Stalker. Vierailuni Ômotossa jäi tällä kertaa lyhyeksi ja suhteellisen pinnalliseksi, joten en 
ehtinyt havainnoimaan tarkemmin sukupuolten välisen hierarkian tai vuorovaikutuksen rakenteita 
Ômotossa. Ainoa havaitsemani asia oli shintôlaisen alttaripalveluksen istumajärjestys. Temppelin 
tatamilattialla naiset istuvat vasemmalla ja miehet oikealla puolen. 
 
Shingû on kaupunki, jossa Kumano Juku dôjô sijaitsee. Se on maaseutukaupunki meren ja vuorten 
välissä Kii-niemimaan (紀伊) alueella rannikolla. Shingû kuuluu Kumanon (熊野) alueeseen, jolla 
sijaitsee Kumano Sanzan (熊野三山), eli Kumanon kolme vuorta. Käytännössä tämä tarkoittaa 
kolmea merkittävää temppeliä, jotka ovat historiallinen pyhiinvaelluskohde. Pyhiinvaellus on 
tapahtunut muinaista kivettyä tieverkostoa pitkin, joka tunnetaan nimellä Kumano Kodô 
(熊野古道). (Kenttäpäiväkirja syksy 2009). 
 
Pyhiinvaellus Kumanon alueella oli erityisen suosittua keisariperheen ja aristokraattien keskuudessa 
vuosina 1086 - 1192. Temppelit joihin pyhiinvaellus on tapahtunut ovat Shingûssa sijaitseva 
Hayatama Taisha (速玉大社) ja kauempana sijaitsevat Nachi Taisha (那智大社), sekä Hongû 
Taisha (本宮大社). Kumano mainitaan jo Kojikissa (古事記) alueena, jonne kami (神) Izanami-no-
mikoto (伊邪那美之尊) on haudattu. Kumanon aluetta on pidetty "toisena maailmana" sen 
uskonnollisesti tärkeiden kohteiden vuoksi. (Miyake 2001: 14 - 18.) 
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Hayatama Taishan palvonnan kohde on kami Kumano-Hayatama-no-kami (熊野速玉之神), jonka 
uskotaan tulleen meren toiselta puolen. Hongûn temppelin keskeisin kami on Ketsumiko-no-kami, 
joka tunnetaan puun kamina. Nachi Taisha on tunnettu kauniista vesiputouksestaan ja sen kami on 
Kumano-Fusumi-no-kami. Näillä kolmella kamilla on myös buddhalaisuuteen kuuluvat 
vastikkeensa, jotka ovat Hayatamalla Yakushi Nyorai, Nachilla Boddhisatva Senju ja Hongûlla 
Amida Nyorai. 
 
Kumanon kami oli alun perin Kiinasta tullut T`ien T`ai - vuoren maajumalien Shin (taivaallinen 
prinssi). Näiden kamien kerrotaan lentäneen Japaniin pysähtyen matkallaan monissa paikoin 
Japania päätyen lopulta Shingûn alueella erityisesti Kannokuralle, Asugaan ja Hongûn alueelle. 
(Miyake 2001: 14 - 18.) Kannokura tunnetaan myös nimellä Kamikura (神倉神社) ja se on pieni 
shintôlainen alttari kauniilla paikalla vuoren rinteellä, josta näkee merelle yli Shingûn kaupungin. 
(Kenttäpäiväkirja syksy 2009). 
 
Aikidôn parissa toimiessa sukupuoli ei muodostunut esteeksi kenttätyön toteuttamiselle. 
Toisaalta se, että en ole tutkimani yhteisön vakituinen jäsen vaikuttaa väistämättä niihin 
havaintoihin, joita voin tehdä sukupuolten välisestä vuorovaikutuksesta. Asemani ulkomaalaisena 
vierailijana vaikuttaa siihen, miten ympäröivä yhteisö minuun suhtautuu. Näkemättä ja kokematta 
voi hyvinkin jäädä paljon sellaista, mikä on tavanomaista yhteisöön kuuluvalle paikalliselle. 
Simone de Beauvoiria mukaillen voisin sanoa, ettei naisena olemisesta ole ollut mitään haittaa, 
mutta kuten Kaija Heikkinen huomauttaa niin, millaisesta naisena olemisesta siinä on kysymys? 
(Heikkinen 2010: 222.) 
 
Käytännön sosiaalisessa vuorovaikutuksessa havaitsin kuitenkin selkeästi miten sukupuoli 
tilanteisiin vaikuttaa. Asuimme erään tutun aikidôn harrastajan rouva K:n anopin talossa 
vierailumme ajan. Päivittäisessä vuorovaikutuksessa hänen kanssaan sukupuolten välinen erilainen 
suhde tuli näkyville. Minä ja vuokraemäntämme huolehdimme yhteistaloutemme käytännön 
arkielämän järjestelyistä, joista avopuolisoni miehenä jäi ulkopuolelle. Vuokraemäntämme huolehti 
perheen buddhalaiseen alttariin liittyvistä rituaaleista, mutta shintôalttariin liittyviin rituaaleihin 
osallistuimme kaikki yhdessä. (Kenttäpäiväkirja syksy 2009.) 
 
Oletan, että naissukupuoleni vaikutti siihen, miksi vuokraemäntämme osoitti huomattavaa 
luottamusta kykyyni auttaa häntä päivittäisissä toimissa ja taloudenpidossa. Avopuolisoni osallistui 
joihinkin taloustöihin, mutta yleinen arjen toimintoihin liittyvä vuorovaikutus tapahtui minun ja 
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vuokraemäntämme välillä. Kodin ja perhe-elämän ympärille keskittynyt vuorovaikutus on selkeästi 
heteronormatiiviseen perheen malliin liittyvää. Avopuolisoni ja minä sovimme tähän malliin, joten  
vuorovaikutus toimi kuvatulla tavalla. Toisaalta vuorovaikutuksen sujuminen liittyy myös siihen, 
että olen toiminut osana japanilaisen perheen arkea aikaisemminkin. Eli tunnen ennestään yleisen 
sukupuoli-ideologian mukaiset rooliodotukset ja pystyn toimimaan niiden mukaan (Heikkinen 
2010: 222). 
 
Aikidô dôjôlla meidän päivittäinen vuorovaikutuksemme opettajien kanssa erosi vain yhdessä 
suhteessa. Miehenä avopuolisoni oli se, jota opettajat saattoivat käyttää harjoitusparinaan 
opetustilanteissa. Muuten en havainnut, että häntä olisi suosittu miessukupuolensa vuoksi aikidôa 
harjoiteltaessa. Vaikka avopuolisoni toimi avustajanani useimmissa haastatteluissani haastattelut 
tapahtuivat selkeästi itseni ja haastateltavien välillä. Tarkoitan tällä sitä, ettei hänen läsnäolonsa 
vaikuttanut keskinäiseen vuorovaikutukseen haastattelutilanteissa, vaikka kaikki haastateltavani 
olivat miehiä.   
 
Verrattuna harjoitteluympäristööni Suomessa, se että olen nainen jolla on dan-arvo ei ole mitenkään 
poikkeuksellista Kumano Jukulla. Toisaalta myös Kumano Jukulla, kuten Suomessa omassa 
kotiseurassani harjoittelevien naisten määrä on pienempi miehiin verrattuna. Kumano Jukulla 
harjoittelee useita itseäni vanhempia naisia, joilla on korkeampi vyöarvo kuin itselläni. Heistä 
tutustuin lähemmin kolmeen, joista kaksi on kotirouvia ja yksi työssäkäyvä äiti. Käytän heidän 
nimistään lyhenteitä rouva H, rouva K ja rouva O. 
 
Heistä rouva O ja hänen puolisonsa harjoittelevat molemmat aikidôa ja hänellä on korkea vyöarvo 
myös eräästä toisesta budôlajista. Rouva H ja hänen kaksi tytärtään harrastavan aikidôa ja hänen 
puolisonsa täyskontakti karatea. Rouva K on perheensä ainoa budôn harrastaja, ja hänen toinen 
harrastuksena on kadô (化道), kukkien asettelu. Aamuharjoituksissa kävi myös eräs eläkeikäinen 
rouva, jolla on itseäni ylempi vyöarvo. 
 
Minun ja avopuolisoni keskinäisen suhteen sijasta aikidô dôjôlla oltiin enemmän kiinnostuneita siitä 
mihin ikäryhmään kuulumme. Heti saavuttuamme eräiden aikidôharjoitusten alussa esittäydyimme 
ja meidän ikäämme tiedusteltiin. Kun kerroimme ikämme meidät sijoitettiin tiettyyn ikäryhmään 
toteamalla, että olemme suurin piirtein saman ikäisiä kuin eräs tietty harjoittelija. (Kenttäpäiväkirja 
syksy 2009.) 
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Kielitaito vaikutti aikidô dôjôlla huomattavissa määrin käytännön elämään. Niistä aikidô-
opettajista, jotka viikoittain opettavat Kumano Jukulla ei kukaan puhu englantia. Tarvittaessa tulkin 
tehtäviä hoitamaan kutsuttiin paikalle Tim Detmer tai sitten Rouva K tai Rouva O. Tim Detmer on 
yksi niistä Shingûssa pysyvästi asuvista aikidôn harrastajista, joka on toiminut tulkkina aikidô-
opetuksen yhteydessä ulkomailla. Rouva H, Rouva K ja Rouva O ovat kielitaitoisia ja koulutettuja. 
Rouva K puhuu sekä englantia, että ranskaa ja Rouva O ja Rouva H englantia. Kielitaitonsa vuoksi 
he toimivat eräänlaisina yhdyshenkilöinä japanilaisten ja ulkomaalaisten aikidôn harrastajien välillä. 
(Kenttäpäiväkirja syksy 2009.) 
 
Opettajien (sensei 先生) suhtautuminen harjoitteleviin naisiin on muuten sama kuin miehiin, mutta 
naisia ei yleensä valita harjoituspariksi tekniikkaa opetettaessa. Käytännössä huomasin myös sen, 
ettei naisilta odoteta vastaavaa fyysistä kestävyyttä kuin miehiltä. Kokemukseni ei liity varsinaisesti 
aikidôn kehotekniikoiden harjoittamiseen, jossa voiman käyttöä ei tarvita. Kumano Jukulla 
harjoitellaan aikidôa kaksi kertaa päivässä kuutena päivänä viikossa, jolloin sunnuntai on ainoa 
vapaapäivä. Eräänä sunnuntain vietimme vaelluksella Kumano Kodôlla, joka on ensikertalaiselle 
varsin haastava retki. Vaelluksen jälkeisenä maanantaina jäin pois aamuharjoituksista, mitä ei 
sittemmin ihmetelty kun kerroin tekemästämme vaelluksesta. Eräänlainen heikkouden osoittaminen 
on sallittua. (Kenttäpäiväkirja syksy 2009.) 
 
Kumano Juku dôjôlla ei myöskään toimi yhtään naispuolista opettajaa ja näkisin mielenkiintoisena 
selvittää onko naisopettajien puuttuminen japanilaisista budôlajeista Japanissa laajempi ilmiö.  
Dôjôn matsurin (祭), eli reisain aikana naiset ovat niitä, jotka keittävät teetä ja tarjoilevat sitä. Itse 
vältyn tältä velvoitteelta, koska olen vierailija. 
 
Vyöarvojärjestelmä heijastuu myös tarjoilutehtävissä. Tarjoilijoina toimivat yleensä alemman 
vyöarvon haltijat, jotka tarjoilevat vanhemmille opettajille. Vierailijan asema vaikutti tähän siten, 
että minulle tarjoilevat olivat vyöarvoltaan samantasoisia tai jopa vyöarvoltaan ylempiä. 
Tarjoilutehtävään osallistuvat myös joissakin tapauksissa nuoret miehet. Astioiden tiskaukseen 
matsurin jälkeen osallistuivat kaikki nuoremmat henkilöt vyöarvoon katsomatta. Ainoastaan 
selkeästi opettajan asemassa olevat eivät tiskanneet, kuivanneet astioita tai laittaneet niitä kaappiin. 
Osallistuin tähän tehtävään yhdessä avopuolisoni kanssa. Naisten ja nuorempaan ikäryhmään 
kuuluvien tehtävänä on siis Japanissakin yhteisönsä hoivaaminen ja siihen liittyvät velvollisuudet 
(vrt. Järviluoma 2003: 39 - 41). 
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3.2 Haastattelut 
 
Vuodesta 2005 alkaen olen ollut epäsäännöllisessä sähköpostiyhteydessä Tanaka Masamichin 
kanssa ja olin tavannut hänet lyhyesti kerran aikaisemmin vuonna 2006. Asuin Ômoton asuntolassa 
noin kolmen viikon ajan jonka aikana tein haastattelun Tanakan kanssa, aloitin Reikai Monogatarin 
kääntämistä ja tutustuin Ômoton toimintaan. Asuntolassa asuvat kaikki Ômoton vierailijat, niin 
ulkomaalaiset kuin japanilaisetkin. Sen viereisissä rakennuksissa ovat ruokala ja hallinnolliset tilat, 
sekä siitä on lyhyt kävelymatka temppeliin. 
 
Ensimmäisen viikon jälkeen osallistuin säännöllisesti Ômoton iltapalvelukseen ja ostin itselleni 
japaniksi painetun Ômoton noriton, (祝詞) jota pyrin harjoittelemaan. Haastattelu Tanaka 
Masamichin kanssa onnistui ensimmäisen viikon jälkeen hänen palattuaan matkalta Puolasta ja 
Syyriasta. Hän oli yrittänyt siirtää matkaa toiseen ajankohtaan, mutta se ei ollut onnistunut. Hänen 
kollegansa Kimura Jinruiaizenkaista (人類愛善会) ystävällisesti otti meidät vastaan ja auttoi meitä 
alkuun ennen Tanakan saapumista. (Kenttäpäiväkirja syksy 2009.) 
 
Tanaka Masamichin kanssa tekemääni haastatteluun vaikutti jossain määrin se, että olin itse 
harjoittanut tutkimaani rituaalia. Valitettavasti emme harjoittaneet Ômotossa tunnettuja rituaalin 
osia oleskeluni aikana, joten en pystynyt havainnoimaan mahdollisia yhtäläisyyksiä tai eroja 
rituaalin kehotekniikoiden toteutuksessa. Muissa haastatteluissa aikidô muodostaa yhteyden itseni ja 
haastateltavieni välillä. Jaettu kehollinen kokemus aikidôn tekniikoiden harjoittelusta ja myös 
tutkimastani rituaalista muodosti pohjaa yhteisymmärrykselle. Joissakin haastatteluissa tämä 
pohjalla kuultava yhteisymmärrys tulee näkyville paremmin kuin toisissa (Rastas 2009: 87 - 88).   
 
Haastateltavat tietävät minun tuntevan rituaalin oman kokemukseni kautta, joten he pystyivät 
välittämään minulle tietoa, joka liittyy keholliseen kokemukseen rituaalin suorittamisesta. 
Haastattelun aikana he saattoivat painottaa jotakin yksityiskohtaa kehon liikkeessä, kuten 
esimerkiksi käsien asentoa jonkin rituaalin osan aikana. Heidän antamansa tieto oli minulle 
ymmärrettävää, koska olin suorittanut rituaalia itsekin vuosien ajan. 
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Tekemäni haastattelut olivat keskustelun omaisia puolistrukturoituja teemahaastatteluja. 
Haastatteluja tehdessäni en tavoitellut objektiivista asennetta haastattelua tai haastateltavia kohtaan, 
koska tarkoitukseni oli luoda haastatteluihin ilmapiiri, jonka aikana haastattelijan ja haastateltavan 
vuorovaikutus olisi vapaampaa. Kaikissa haastatteluissa tämä ei tietenkään toteutunut. (Ruusuvuori 
ja Tiittula 2009: 23.) 
 
Kolmesta tekemästäni haastattelusta kahdessa käytin runkona eräästä japanilaisesta lehdestä 
kopioitua sivua, jossa on Hikitsuchi sensein kirjoittama teksti tutkimastani rituaalista (Liite 1). 
Tekstin lisäksi siinä on myös kuvia, joista rituaaliin liittyvä kehon käyttö on helppo tarkistaa. 
Käyttäen tätä tekstiä runkona oli mahdollista käydä helpommin läpi tutkimani rituaalin osia ja 
haastattelun kuluessa palauttaa keskustelu takaisin tutkimuksen kohteeseen. 
 
Erityisesti haastatellessani Tanaka Masamichia Kameokassa käytin tuota edellä mainittua tekstiä 
haastattelun runkona. Kirjoitus siinä on japania, joten pyysin häneltä tarkennusta ja käännöstä 
muutamiin kohtiin joita en ollut pystynyt kääntämään. Näin sain haastatteluni kannalta olennaista 
lisätietoa, joka liitti tutkimani rituaalin shintôlaiseen ja Ômoton mytologiaan. 
 
Lähtökohtani haastateltavan ja haastattelijan suhteeseen on se, että valtapositioita tarkasteltaessa 
haastateltava on se, jolla on valta suhteessa tietoon. Haastattelija voi olla korkeasti koulutettu 
henkilö, mutta haastateltavan valta on siinä, että hänellä on tietoa jota haastattelija tarvitsee. 
Haastateltava voi myös vaikuttaa tietoisesti siihen millaista tietoa hän antaa haastattelijalle, ja miten 
hän vastaa haastattelijan tekemiin kysymyksiin. Tällä en tarkoita tietoista vääristelyä vaan sitä, että 
tieto jota haastattelija saa on haastateltavan muokkaamaa. (Oinas 2004: 215.) 
 
Luottamus haastateltavan ja haastattelijan välillä vaikuttaa haastattelutilanteeseen. Jos luottamusta 
on tiedon saanti voi olla helpompaa ja haastattelu tilanteena avoimempi. Tähän liittyy myös 
mahdollinen haastateltavan luottamuksen väärinkäyttö. Toisaalta en pitäisi kaikkiin 
haastattelutilanteisiin sopivana lähestymistapana sitä, että haastateltava nähdään naivina ja ilmeisen 
puolustuskyvyttömänä suhteessa haastattelijaan. (Kvale 1996: 20.) 
 
Huomionarvoista on myös se valta, jota haastattelijalla on suhteessa tiedon käyttöön. Hänen 
tarkoitusperänsä eivät aina ole selviä haastateltavalle eikä haastateltava välttämättä pysty 
vaikuttamaan siihen miten tietoa lopulta käytetään tai miten sitä käsitellään. Oikeus tietoon ja tiedon 
käyttämiseen liittyvät valtapositioihin, jotka toimivat haastattelun aikana, mutta toisaalta vaikuttavat 
myös haastattelun päätyttyä. 
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Tekemieni haastattelujen valtapositioiden näkisin olevan yhteydessä useampaan tekijään. Näitä ovat 
ikä, sukupuoli, sosiaalinen asema ja aikidôn sisäinen hierarkia. Sosiaaliseen asemaan luen 
kuuluvaksi myös sellaiset työhön tai harrastukseen liittyvät asemat, kuten Tanaka Masamichin työ 
Jinruiaizenkaissa tai Anno Motomichin asema Kumano Juku dôjôn pääopettajana. Molempien 
haastatteluissa heidän asemansa työssään tai harrastuksessaan vaikutti myös oikeuteen siihen 
tietoon, jota he jakoivat haastatteluissaan. Suhteessa itseeni haastattelijana he olivat tiedon lähteitä, 
eli heillä oli tietoa jota haastattelussa tavoittelin. Itse pystyin tekemään ainoastaan ennakko-
oletuksia tuon tiedon suhteen, jotka sitten joko varmentuivat tai kumoutuivat haastattelujen aikana. 
(Ruusuvuori ja Tiittula 2009: 22 - 23, 33.) 
 
Aikidôn sisäinen hierarkia vaikutti erityisesti kahdessa haastattelussa, joissa haastattelin itseeni 
suoraan hierarkisessa suhteessa olevaa aikidô-opettajaa. Anno Motomichi senseitä haastatellessani 
koin tilanteen olevan selkeästi muodollisempi. Tähän vaikutti sekä hänen korkea ikänsä, että hänen 
asemansa aikidôn hierarkiassa suhteessa itseeni. Kaikki haastattelemani olivat keski-ikäisiä tai 
vanhempia miehiä, joiden kulttuurinen tausta poikkesi omastani. Meillä ei myöskään ollut yhteistä 
äidinkieltä. Yhdessä haastattelussa käytin apunani tulkkia, mutta kaksi haastattelua tein englanniksi. 
 
Anno sensein haastattelussa pyysin tulkiksi amerikkalaisen aikidô-opettajan Linda Holidayn 
(6.dan), joka oli tuolloin harjoittelumatkalla Japanissa. Syy tähän oli hänen hyvä japanikielen 
taitonsa ja toisaalta myös hänen pitkäaikainen oppilassuhteensa Anno senseihin. Anno sensein 
haastattelua en käytä tässä työssä kuin lyhyesti. Käyttämäni katkelma toimii kuitenkin esimerkkinä 
tulkin käyttämisestä haastattelutilanteesta. 
 
Gérard Blaizen haastattelin jo vuonna 2006 Suomessa hänen aikidô-leirinsä yhteydessä. Blaizen 
haastattelua en kuitenkaan käytä tässä työssä. Olen haastatellut myös kaksi Blaizen oppilasta 
vuonna 2006 aikidôn harjoitusmatkallani Espanjassa. Myös nämä haastattelut jäävät pois tästä 
työstä. Blaizen ja hänen oppilaidensa kuvaukset rituaalista liittyvät sen harjoittamiseen Euroopassa 
ja siihen miten rituaali on muuttunut ja millaisia uusia merkityksiä se on saanut. 
 
Japanissa Kumano Juku dôjôlla haastattelin Hikitsuchi sensein pitkäaikaista oppilasta Tim Detmeriä 
(5.dan), joka asuu pysyvästi Shingûssa. Hänen haastattelunsa on kuvaus siitä, miten Hikitsuchi 
sensei opetti tutkimaani rituaalia ja toisaalta myös siitä, kuinka Tim Detmer aikidôn harjoittajana 
kehollistaa oman toimintansa kautta rituaaliset kehotekniikat. 
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Haastatteluista käytän työssäni myös Tanaka Masamichin haastattelua, jossa hän kuvaa rituaalia 
Ômoton mytologian kautta. Tässä haastattelussa tulee näkyville Ômoton uskonnollinen diskurssi ja 
miten rituaali siinä muodostuu. Tim Detmerin haastattelusta nousee näkyville rituaalin voimakas 
kehollistuminen aikidôn diskurssissa. Hän kuvaa rituaalia kehon käytön kautta ja erittelee hyvin 
tarkoin siinä käytettyjä rituaalisia kehotekniikoita. Anno sensein haastattelusta käytän lyhyttä 
katkelmaa, jossa hän antaa täydentävää tietoa erääseen rituaalin osaan liittyen.   
 
3.3 Kieli ja tulkkien käyttäminen 
 
Hirsjärvi ja Hurme ovat todenneet tutkimuksessaan merkityksen ongelmasta, että "haastattelua 
tekevän tutkijan tehtävä on välittää kuvaa todellisuudesta" (Hirsjärvi ja Hurme 1984: 3). 
Haastattelu on sosiaalinen vuorovaikutustilanne, jossa toimivien osapuolien on mahdollista 
tavoittaa epätäydellinen kuva toistensa elämysmaailmasta. Hirsjärven ja Hurmeen mukaan tutkijan 
tehtävä on sitä, että hän pyrkii käsittämään tutkittavan ilmiön. Tämä on toimintaa jossa tutkijan on 
turvauduttava kielellisten ilmausten ja symbolien käyttöä koskeviin sääntöihin ja sopimuksiin. Sen 
lisäksi, että kieli toimii karttana todellisuudesta, se myös määrää mitä siitä havaitaan tai ei havaita, 
ja mitä todellisuuden kategorioita käytetään. Kieli vaikuttaa siis maailmankuvaan, kuten myös 
siihen minkä me uskomme todellisuuden olevan. (Hirsjärvi ja Hurme, 1984: 4, 28, 31.) 
 
Tehdessäni haastatteluja ja myös niitä litteroidessani tulin hyvin tietoiseksi kielen vaikutuksesta 
siihen vuorovaikutukseen, jossa haastattelut syntyvät. Kieli vaikuttaa myös siihen millaisena 
haastattelut on mahdollista kirjoittaa puhtaaksi. Tulkin läsnäolo haastattelussa muutti 
vuorovaikutusta tekemällä haastattelusta tavallaan kolmikantaisen. Se ei ollut enää pelkästään 
haastattelijan ja haastateltavan välillä tapahtuvaa vuorovaikutusta, vaan siinä oli läsnä kolmas 
aktiivinen osapuoli. Toisaalta tulkki toimi tiedon välittäjänä, mutta näkisin hänen toimivan myös 
tiedon tuottajana toteuttamansa käännösprosessin kautta.   
 
Käännösprosessin laatuun vaikuttaa tulkin tausta ja hänen suhteensa tutkittavaan kohteeseen. 
Tehdessäni Blaizen haastattelua Suomessa vuonna 2006 tulkkina toimi jo aiemman aikidôn 
opetustilaisuuden tulkannut henkilö. Haastattelu tapahtui suomeksi ja ranskaksi. Havaitsin tulkin 
käännöksiin jo opetustilanteessa vaikuttaneen se, ettei hän tunne aikidôn parissa käytettävää 
japaninkielistä erikoissanastoa. Tämä hidasti hänen käännöstään joissakin tilanteissa, koska hänen 
oli tehtävä tarkentavia tiedusteluja opettajalta. 
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Kääntämisen ongelma ei koske vain niitä kahta haastattelua, jotka tein tulkin kautta, mutta niissä 
tulkin merkitys tulee selvimmin näkyville. Haastattelut ovat Gérard Blaize sensein haastattelun 
lisäksi myös Anno sensein haastattelu. Lyhyessä katkelmassa, jota käytän Anno sensein 
haastattelusta tulee näkyville vain keskusteluni tulkin kanssa. Tämä on toisaalta pakko, koska 
japaninkielen taitoni ei vielä riittäisi haastattelun litteroimiseen, mutta toisaalta myös tyylikeino. 
 
Tyylikeinolla tarkoitan sitä, että tällaisessa litteraatiossa tulkin suhde tiedon tuottamiseen 
haastattelussa korostuu. Se kuvaa myös tilannetta, jossa itse olin haastattelijana tehdessäni Blaizen 
haastattelua. Pystyin ymmärtämään vain sen mitä tulkki minulle käänsi. Ilman ranskankielen taitoa 
minun oli mahdollista vain seurata tulkin ja haastateltavan käymää keskustelua. Japaninkielisestä 
keskustelusta Anno sensein haastattelun yhteydessä pystyin ymmärtämään osia, mutta ainoastaan 
niiden osien litteroimisesta näkyviin en pidä järkevänä. Haastattelutilanteessa siis kieli loi 
selkeimmin etäisyyttä itseni ja haastateltavien välille. 
 
Vaikka itseni ja haastateltavien välillä on myös kulttuurieroja koin kielen vaikuttavan 
haastatteluihin niitä enemmän. Aiemmat kokemukseni japanilaisesta kulttuurista olivat jossain 
määrin valmentaneet minua haastatteluissa tapahtuvaan vuorovaikutukseen kulttuurisella tasolla. 
Kuten kieli, myös kulttuuri vaikuttaa todellisuuden rakentumiseen sosiaalisella tasolla. Jos 
haastattelija ja haastateltava edustavat eri kulttuureja heidän kokemuksensa ovat erilaisia ja voidaan 
olettaa, että he tulkitsevat todellisuutta eri tavoilla. (Rastas 2009: 80, 92 – 93.) 
 
Kolonialismi ja globalisaatio ovat mahdollistaneet ylirajaiset yhteydet, joiden kautta erilaiset kielet 
ja kulttuurit kohtaavat. Näkisin tutkimuskohteeni olevan esimerkki tällaisesta risteyskohdasta. Se on 
yksi osa niitä vaikutteita, joita Japanin kulttuurista on levinnyt sen oman kulttuuripiirinsä 
ulkopuolelle. Ylirajaisena tutkimuskohteena sen tutkiminen tapahtuu myös ylirajaisesti, eikä 
tutkimusta ole mahdollista toteuttaa ainoastaan yhden kielen käyttäjien piirissä. Kieli ja kulttuuri 
vaikuttavat tutkittavan kohteen luonteeseen, mutta myös siitä tehtävään tutkimukseen. Näin ollen 
kielen ja sen kääntäjän vaikutusta ei voi jättää huomiotta tutkimuksen tekemisessä. 
 
Kieli ja sen kääntäminen vaikuttavat myös kirjallisen aineiston käyttämisessä. Englanninkielinen 
painos Kojikista (古事記) jota käytän tässä työssä, ja myös ne aikidôa käsittelevät kirjat joita käytän 
aineistona perustuvat japaninkielellä kirjoitettuun tekstiin. Näissä teoksissa käännösprosessi on siis 
jo vaikuttanut tekstiin, ja sen sisältämään tietoon.  
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John Stevens on kääntänyt ôsensei Ueshiban kirjoittamia tekstejä, joista koostuvat teokset Essential 
Teachings of Aikido ja Secret Teachings of Aikido. Gérard Blaizen teos Aikido, des paroles et des 
écrits du fondateur ála pratique on kirjoitettu ranskaksi, mutta sekin perustuu ôsensei Ueshiban ja 
jossain määrin myös Hikitsuchi sensein japanikielisiin teksteihin, sekä puheeseen. 
 
Kielestä toiseen käännettyjen teosten käyttämisessä onkin otettava huomioon, että kieltä 
käännettäessä sen sisällöstä jää usein jotakin pois. Se, mikä jää pois tai se mitä korostetaan on  
kääntäjän valinta, joten kääntäjä on tulkin tavoin aktiivisesti tietoa muokkaava luova toimija. Niissä 
japaninkielen käännöksissä, jotka olen tehnyt itse vaikuttavat kielitaitoni ja kokemukseni määrä. 
Luonnollisestikin ne vaikuttavat myös lukiessani englanninkielistä kirjallisuutta, jota John 
Stevensin kääntämät kirjat ovat. Työni loppupuolella on nähtävissä lista joistakin olennaisimmista 
japanikielisistä sanoista, kamien nimistä ja termeistä, sekä niiden käännös ja kirjoitusasu (Liite 2). 
Kieleen liittyvien tulkintojen lisäksi tässä työssä vaikuttavat termeistä ja käsitteistä tehdyt tulkinnat. 
Työni sisällön kannalta tärkeimpien termien ja käsitteiden tulkinnan perustelen niissä kohdin 
tekstiä, jossa niitä käsittelen. 
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4 Chinkon kishin 
 
Lähtökohtaisesti määrittelen chinkon kishinin (鎮魂帰神) olevan Japanin kulttuurin piirissä 
kehittynyt rituaalisen kommunikaation muoto. Transsitilassa tapahtuva rituaalinen kommunikaatio 
henkimaailman ja jumaluuksien kanssa on tunnettu menetelmä maailman laajuisesti esimerkiksi 
Etelä-Amerikan alkuperäisten asukkaiden keskuudessa. Monissa rituaalisen kommunikaation 
muodoissa, joissa on tarkoitus saavuttaa yhteys ihmisten ja henkien tai jumaluuksien välille 
välittäjänä toimii shamaani. (Oakdale 2009: 2, 4, 157 - 158.) 
 
Shamanistiset rituaalit eroavat chinkon kishinistä siinä merkittävässä suhteessa, että chinkon 
kishinissä toimii possessiotranssiin vaipuvan kannushin (神主) lisäksi toinen toimija, saniwa 
(審神者). Chinkon kishin osana japanilaista kulttuuria ja uskonnollista elämää liittyy koshintôon 
(古神道). Käsitteenä koshintô on poliittisista syistä syntynyt, kuten shintôlaisuuskin. Ne 
uskonnolliset käytänteet, jotka liitetään koshintôon ovat olleet olemassa pitkään. Koshintôn voisi 
määritellä edustavan japanilaista kansanuskoa, tai käsitteenä pohjautuvan siihen. 
Tutkimuskirjallisuudessa siitä usein käytetään myös nimitystä muinainen shintô (eng. ancient 
shintô), mitä myös japaninkielinen nimi tarkoittaa. 
 
Ômoton alkuperäiset opetukset, erityisesti Deguchi Onisaburôn (出口王仁三郎) opetuksien 
nähdään perustuvan tähän käsitykseen muinaisesta shintôlaisuudesta. (Stalker 2008: 17.) Koshintô 
liittyy myös Honda Chikaatsun (本田 親徳, 1822-1889) opetuksiin. Hän oli shintôlaisuuden 
harjoittaja, joka vaikutti 1800-luvulla ja kehitti koshintôn käsitteenä. Hondan opetuksiin kuuluivat 
myös chinkon (鎮魂) ja kishin (帰神), joiden mainitaan olleen koshintôn keskeisiä opetuksia. 
(Stalker 2008: 90.) 
 
Honda Chikaatsu, joka oli 1800-luvulla tunnettu shintôlaisuuden tutkija kehitti eteenpäin chinkonia 
ja kishiniä. Hän määritteli kishinin menetelmäksi saavuttaa yhteys jumaluuksiin, erityisesti Ame-no-
Minaka-Nushi-no-Ô-kamiin, joka on Ômotossakin tunnettu ylimpänä jumaluutena. Chinkonin 
tarkoitus Hondan mukaan oli yhdistää henkilön oma sielu tiukemmin kehoon, tai yhdistää hänet 
jumaluuden (kami) kanssa vahvistaakseen kehoa. (Staemmler 2009: 117.) 
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Koshintôn esoteerisiin harjoituksiin kuuluvat myös kototaman (言霊) harjoittaminen. Kototama 
tarkoittaa äänen sielua ja viittaa ajatukseen äänessä tai sanoissa ja äänteissä olevasta maagisesta 
voimasta. Kototama liittyy myös kirjoitettuun tekstiin, sekä erilaisiin rukouksiin tai loitsuihin. 
Vastaavanlainen uskomus liittyy myös numeroiden sisältämään maagiseen voimaan (kazudama 
数霊). Deguchi Onisaburô sai jo lapsuudessaan opetusta kototamasta isoäidiltään, joka oli 
perehtynyt joihinkin shintôlaisuuden esoteerisiin opetuksiin. (Staemmler 2009: 151, Stalker 2008: 
10, 26.) 
 
Kototama liittyy myös chinkon kishinin harjoittamiseen, sillä saniwa voi käyttää sitä vaivuttaakseen 
välittäjän (kannushi) transsiin (Staemmler 2009: 249, 387, Stalker 2008: 103). Norito-rukouksen 
(祝詞) lausuminen voidaan myös tulkita kototamaksi tietyissä tilanteissa. Kameokassa Tanaka 
Masamichi ohjasi parantamiseen tarkoitettua chinkon-meditaatiota
13
. Tilaisuus tapahtui eräässä 
sivuhuoneessa Ômoton temppelissä ja siihen osallistuivat itseni lisäksi avopuolisoni, sekä eräs 
uusiseelantilainen aikidôn harrastaja. Meditaatiossa istuimme chinkon-meditaatioon kuuluvassa 
asennossa Tanakan lausuessa norito-rukouksen. (Kenttäpäiväkirja syksy 2009.) 
 
Myytit joissa kuvataan Ômoton tulkinta maailmankaikkeuden synnystä kertovat kototaman 
vaikuttaneen jo maailmankaikkeuden syntyhetkellä. Deguchi Onisaburôn saneleman Reikai 
Monogatarin osassa 75 kuvataan maailmankaikkeuden syntyhetkeä. Maailmankaikkeuden synty 
alkoi Ame-no-Minaka-Nushi-no-Ô-kamin vaikutuksesta, mutta samaan hetkeen liittyy myös 
kototama. Deguchi kuvaa sitä teoksessaan siten, että maailmankaikkeus syntyi su-äänteestä, eli 
kototamasta ja su:n kototaman kamista hän käyttää nimeä Ama-no-Minehi-no-Ô-kami 
(天之峰火夫之神). Maailmankaikkeuden syntymisen myötä muodostui niin ihmisten maailma, 
kuin myös kamien henkimaailma. (Deguchi: Reikai Monogatari 75, 9 - 12.) 
 
Tarkentaakseni chinkon kishinin merkitystä käytän Tanaka Masamichin kanssa Kameokassa 
syksyllä 2009 tekemääni haastattelua. Siinä hän kuvaa Ômoton chinkon kishiniä, kertoo sen 
historiasta suhteessa Ômoton historiaan, sekä kuvaa chinkon kishinin käyttötarkoitusta. Kirjalliset 
aineistot joita käytän ovat aikidôn harrastajakirjallisuutta, joihin on käännetty aikidôn perustajan 
ôsensei Ueshiban kirjoituksia. Niissä hän kuvaa chinkon kishinin merkitystä aikidôssa. Käytän 
myös ranskalaisen aikidô-opettaja Gérard Blaizen kirjaa, jossa hän kuvaa tutkimani rituaalin 
aikidôn chinkon kishiniksi. 
                                                 
13
Staemmlerin tutkimuksessa parannukseen tarkoitettu meditaatio on nimeltään oshakushi chinkon (お杓子鎮魂) tai 
miteshiro otoritsuki (Staemmler 2002: 262). 
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Haastattelin Tanakan kahdesti ja noiden haastattelujen tarkoitus oli saada selvyys omaan 
epäilykseeni esioletukseni suhteen. Vielä kandidaatin työtäni tehdessäni olin aivan varma siitä, että 
tutkimani rituaali on aikidôn chinkon kishin. Erityisesti haastatteluni Tanakan kanssa, sekä muu 
keräämäni lisätieto teki tuosta esioletuksesta arveluttavan. 
 
Chinkon kishin liittyy aikidôn harjoittamiseen, mutta onko tutkimani rituaali aikidôn chinkon kishin 
vai jotakin muuta? Vastaus syntyy siitä, miten chinkon kishin määritellään. Epäilykseni liittyi siihen, 
että Ômoton chinkon kishin ja aikidôn chinkon kishiniksi kuvattu rituaali eivät toiminnalliselta 
muodoltaan  muistuta toisiaan. Toinen esioletus, joka on muuttunut tutkimukseni aikana oli käsitys 
siitä, että chinkon kishin on olemassa ainoastaan Ômoton parissa ja ettei siitä ole olemassa kuin yksi 
kehotekninen toteutustapa. 
 
4.1 Ômoto ja chinkon kishin 
 
Tutkimuksessaan chinkon kishinistä Birgit Staemmler määrittelee chinkon kishinin olevan välitetty 
henkipossessio (eng. mediated spirit possession). Staemmler tekee selkeän eron sen ja muiden 
menetelmien välillä, joilla otetaan yhteys henkimaailmaan tai jumaluuksiin. Staemmler erottaa 
toisistaan shamanismin, mediaalisen toiminnan ja välitetyn henkipossession. Hän käy tarkasti läpi 
myös monia muita Japanissa tunnettuja muotoja yhteydenpidosta jumaluuksiin tai henkimaailmaan, 
joissa ihminen toimii välittäjänä. Hän erottelee Kojikista (古事記) ja Nihon shokista (日本書紀) 
löytyvät esimerkit shamanistiseksi määriteltävästä toiminnasta ja perustelee sen miksi hänen 
tulkintansa mukaan chinkon kishin ei ole shamanistista toimintaa. (Staemmler 2009: 10-11, 28-29, 
32-85.) 
 
Staemmlerin mukaan ero shamanistisen toiminnan ja perinteisen japanilaisen meediaalisen 
toiminnan välillä on siinä, että meedio voi halutessaan saada aikaan henkipossession, mutta 
shamaani ei pysty siihen tahdonvaraisesti. Hän voi toimia tiedon välittäjänä, mutta ei pysty 
hallitsemaan tilannetta. Japanissa shamanistisia käytänteitä, sekä meediona toimimista ovat yleensä 
harjoittaneet naiset.  
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Heillä on myös aikaisemmin ollut miehiä korkeampi asema shintôtemppeleissä. Nykyisin papittaret 
hoitavat vain avustavia tehtäviä. Meedioina toimivia naisia on edelleen Japanissa, ja heidän 
harjoittamansa yhteydenpito henkimaailman rajoittuu useimmiten asiakkaiden kuolleisiin omaisiin. 
 
Staemmler erottelee myös shamanismin suhteessa chinkon kishiniin. Ero näiden kahden 
menetelmän välillä on se, että chinkon kishinissä toimijoita on kolme, joista kaksi on ihmisiä ja 
kolmas henkimaailman edustaja. Saniwa eli välittäjä (engl. mediator) on tehtävään koulutettu 
henkilö, jonka tarkoitus on vaivuttaa kannushi (engl. spirit medium) transsiin ja henkipossession 
aikana selvittää possessoineen hengen tai jumaluuden henkilöllisyys. Kannushi lainaa kehonsa 
henkimaailman edustajan käyttöön ja tämä puhuu hänen suunsa kautta. (Staemmler 2009: 21, 29, 26 
- 28, 34 - 35, 37 - 38, 47 - 49, 58.) 
 
Shamanistisessa riitissä shamaani toimii välittäjänä henkimaailman ja ihmisten välillä. Shamaani 
vaipuu transsiin, tai muuten käyttää muuntunutta tietoisuuden tilaa saadakseen yhteyden 
henkimaailmaan ja välittääkseen tietoa yhteisölleen. Päästäkseen muuntuneeseen tietoisuuden tilaan 
shamaani käyttää avukseen erilaisia menetelmiä. Erona chinkon kishiniin on, että saniwa avustaa 
kannushia saavuttamaan muuntuneen tietoisuuden tilan. Lisäksi erona shamanistisen toiminnan ja 
mediaalisen toiminnan välillä suhteessa välitettyyn henkipossessioon on se, että shamanismissa ja 
mediaalisessa toiminnassa toimijoita on vain kaksi. Shamaani tai meedio ja henkimaailman 
edustaja, joka kommunikoi hänen kauttaan. (Staemmler 2009: 19 - 21.) 
  
Chinkon kishinissä, jonka Staemmler määrittelee olevan välitetyn henkipossession menetelmä, 
saniwan tehtävää hoitamaan valitaan henkilö, jolla yleensä on kokemusta toiminnasta 
henkimaailman kanssa. Hän hallitsee tilannetta. Saniwan tehtävä on myös saattaa välittäjänä 
(kannushi) toimiva henkilö muuntuneeseen tietoisuuden tilaan. Kannushin saavutettua yhteys 
henkimaailmaan saniwan tehtävä on selvittää tämän kehon haltuunottaneen hengen tai kamin 
henkilöllisyys ja alkuperä. Saniwan tehtäviin kuuluu myös hankkia ne tiedot, joiden saamista varten 
rituaali on suoritettu. (Staemmler 2009: 26 - 28, 55, 119 - 121.) 
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Kannushina toimiva henkilö on possessoivan hengen tai kamin ääni. Hän lainaa kehonsa tämän 
käyttöön, mutta saniwa voi tarvittaessa keskeyttää istunnon ja manata hengen tai kamin ulos 
välittäjästä. Staemmlerin mukaan saniwan tehtävässä on yleensä ollut mies, ja kannushiksi on 
valittu nainen. Haastattelussa vuonna 2009 Tanaka Masamichi kuvailee chinkon kishinin 
harjoittamista Ômotossa ja myös saniwan tehtävää käytännössä. Hän kuvaa possession ja sen 
päätöksen, jossa henki ajetaan pois välittäjän kehosta ja sen mitä siitä seuraa. 
 
Haastattelu 1 
 
 Tanaka:  -  And kishin is, chinkon kishin is... now it is forbidden    
   (in Ômoto). Onisaburô forbade because of...ahhhmm...1921...yes, 1921 in 
   Ayabe,  before that, in underground  basement is a quiet very special room for 
   this meditation. For this session in underground basement  two people sit  
   together and one would go to trance. 
 
 H:  - Yes... 
 
 T:  - And get the message. An ancestral spirit or evil spirit or divine messengers 
   or angels...they...anyway it is communication with those spirits. Divine  
   possession. And then another expert...eee... 
 
 H:  - Saniwa? 
 
 T:  - Yes, saniwa. It`s a reading to clarify the divine possession, if it  is a evil  
   spirit or heavenly angel or very direct inflow of God. So he asks questions 
   about history of those, ancient mythology...and..."oh, you don`t know so you 
   must be an evil spirit. You go out of this body." 
   And then those spirit`s fly or jump or...there happens various things...  
   suddenly cry or suddenly vomit. 
 
 
 
Nancy Stalkerin mukaan chinkon kishinin harjoittaminen Ômotossa liittyi Honda Chikaatsun 
oppilaan Nagasawa Katsutaten (長沢雄楯, 1858 - 1940) opetuksiin, ja sitä kautta muinaisen 
shintôn (古神道 koshintô) harjoittamiseen. Katsutatea pidettiin Hondan parhaimpana oppilaana, ja 
hän oli syvällisesti perehtynyt Hondan henkioppiin (eng. Honda spirit studies, jap. Honda reigaku 
本田霊学), johon liittyy oppia chinkonista ja kishinistä. (myös Staemmler 2009: 137, 147, 181.) 
Honda tutki vanhoja klassikoita tarkoituksenaan yhdistää chinkon ja kishin. Deguchi Onisaburô oli 
Nagasawa Katsutaten oppilas, ja sitä kautta hän perehtyi Hondan opetuksiin. Honda kehitti myös 
saniwan tehtäviä, jonka tarkoitus on valvoa henkipossessiota ja tunnistaa possessoiva henki. 
(Stalker 2008: 90 - 91.) 
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Vuonna 1917 Onisaburô koulutti kourallisen tarkkaan valittuja Ômoton jäseniä toimimaan saniwan 
tehtävissä kokouksissa, joissa harjoitettiin chinkon kishiniä. Onisaburô itse ei ollut läsnä näissä 
kokouksissa muuten kuin lyhyesti, ja tarpeen vaatiessa hän puuttui chinkon kishinin kulkuun. 
Stalker kuvaa yksityiskohtaisesti miten chinkon kishiniin valmistauduttiin, ja miten sen 
kehotekniikkaa toteutettiin. Chinkon kishinin harjoittamiseen vaadittiin chinkon-kivi, joka 
parhaimmassa tapauksessa tuli lahjana suoraan henkimaailmasta. Yleensä se kuitenkin etsittiin 
jostakin rauhallisesta ja puhtaasta paikasta luonnossa, kuten pyhältä vuorelta, meren rannalta, joesta 
tai purosta. Sopiva kivi puhdistettiin suolalla, se asetettiin progadipussiin ja sitä säilytettiin alttarilla. 
(Stalker 2008: 92 - 96.) 
 
Deguchi Kyotaro kertoo kirjassaan, että Onisaburô sai Nagasawan perheeltä lahjaksi Hondan 
omistamia kirjoja liittyen henkitieteisiin, sekä Hondan chinkon-kiven ja kivihuilun (iwabue). 
Hondan oppilaan Nagasawan toimiessa saniwan roolissa Onisaburôn oli mahdollista harjoittaa 
itseään chinkon kishinissä. (Deguchi 1998: 22 - 23.) 
 
Stalkerin kuvauksen mukaan chinkon kishinissä käytetyt kehotekniikat liittyvät roolijakoon saniwan 
ja kannushin välillä. Välittäjä eli kannushi istui seiza-asennossa (polvi-istunnassa) ja asetti kätensä 
chinkon-meditaatiossa käytettyyn asentoon, chinkon mudraan (ama no nuhoko tai ama no nuboko). 
Sormet ristitään, paitsi etusormet, joiden kärjet koskettavat toisiaan. Kädet asetetaan rintakehän 
korkeudelle, ja pidetään siinä rituaalin tai meditaation ajan. Chinkon kishinissä tämä osuus kestää 
20 - 30 minuuttia, ja kannushi keskittää henkensä ja ajatuksensa chinkon-kiveen. Saniwan tehtävänä 
oli auttaa kannushi transsiin käyttämällä apuna kivihuilu musiikkia, tiettyjä norito-rukouksia tai 
kototamaa. (Staemmler 2009: 249.) Sen jälkeen kun henki tai kami on possessoinut välittäjän, 
saniwa määrittelisi sen tiettyjä menetelmiä käyttäen, ja karkottaisi tarvittaessa. (Stalker 2008: 90 - 
91, 92 - 94.) 
 
Näistä menetelmistä Tanaka kertoi haastattelussaan. Deguchi Onisaburô kielsi chinkon kishinin 
harjoittamisen Ômotossa vuonna 1921 ja sen sijaan keskityttiin muihin harjoituksiin, kuten 
chinkon-meditaatioon (Stalker 2008: 99). Haastattelussa Tanaka Masamichin kertoo mahdollisista 
syistä tämän päätöksen takana, sekä siitä miten se vaikutti Ômotoon uskonnollisena liikkeenä. 
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Haastattelu 1 
 
 
 Tanaka:  - Yes, anyway that was until 1921 and Onisaburô forbade   
   ...dangerous...very dangerous...caused many problems. One of the Ômoto 
   incidents was caused by these... 
 
 H:  - First one...? 
14
 
 
 T:  - Yes. People made misunderstanding and people thought crazy, that group of 
   crazy people. And so, after 1921 Onisaburô forbade. So that was the reason 
   why many people left Ômoto. They thought that it is the essence of ancient 
   teachings of shintô teaching and Ômoto quit and lost the real spirit, the  
   real essence, and they left. But it`s all right...it`s also the purification. Those 
   people...please get out. And only make meditation and purification and really 
   pray for the world peace. Those people remained. 
 
 
 
Tutkimuksessaan Staemmler tuo näkyville chinkon kishinin mahdollisen historian ja kehityslinjan. 
Chinkon kishin on hänen mukaansa syntynyt Ômoton piirissä, jossa Deguchi Onisaburô yhdisti 
kaksi erillistä harjoitusta, chinkonin ja kishinin. Staemmler näkee kuitenkin, että chinkon ja kishin 
ovat kehittyneet elementeistä, jotka ovat todennäköisesti lähtöisin Kiinasta saapuneen esoteerisen 
buddhalaisuuden keskuudessa käytetyistä harjoitteista. Esoteerisen buddhalaisuuden tunnetuin haara 
Japanissa on Shingon buddhalaisuus, josta Steammler näkee vaikutteiden siirtyneen japanilaiseen 
kansanuskoon
15
. Shintôlaisuus ja buddhalaisuus ovat sekoittuneet Japanissa
16
, mutta erotettu 
toisistaan taas Meiji-restauraation aikana. (Staemmler 2009: 60 - 61.) 
Ômoton parissa tunnettu chinkon kishin koostuu kahdesta erilaisesta osasta, eli chinkonista ja 
kishinistä. Chinkon on meditaatio, jonka suorittamiseen on olemassa oma tietty kehotekniikkansa. 
Chinkon-meditaatiossa ihmisen henki ohjataan suojaan hänen kehonsa keskustaan. Tähän 
meditaatioon kuuluu seiza, eli polvi-istunta asento, tietty käsien asento (mudra)
17
 ja hallittu 
hengitys. Hengitys liittyy mielikuvaan hengen siirtämisestä tiettyyn kohtaan kehossa, eli alavatsan 
alueelle. (Staemmler 2009: 50.) 
 
                                                 
14
Japanin hallitus vainosi Ômotoa kahdesti, ensimmäisen kerran vuonna 1921. Vainon seurauksena Deguchi Onisaburô 
kielsi chinkon kishinin harjoittamisen ja korvasi sen miteshiro otoritsugi-parannusmeditaatiolla. (Staemmler 2009: 5-
6.) 
15
Kansanuskoksi on määritelty kamien palvontaan keskittynyt uskonnonharjoittamisen muoto, jossa on vaikutteita 
shintôlaisuuden lisäksi buddhalaisuudesta, taolaisuudesta, sekä shamanismista (Miyake 2001: 11-13). 
16
Esimerkiksi Kuroda Toshio käyttää tästä shintôlaisuuden ja buddhalaisuuden yhdistelmästä nimeä kenmitsu ja hänen 
näkemyksenä mukaan se on Japanin ainoa täysin kotoperäinen uskonto (Dobbins ja Gay 1999: 458-459). 
17
Ama no nuboko tai Ama no nuhoko, jonka toteuttamiseen on kaksi kehotekniikkaa. Toisessa käytetään vain yhtä kättä 
ja toisessa molempia. (Stalker 2008: 92-93.) 
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Haastattelussa Tanaka Masamichin kanssa keskustelimme chinkonin ja chinkon-meditaation 
merkityksestä, sekä sen kehotekniikasta. Keskustelussa kehotekniikka ei kirjaimellisesti tule 
näkyville, mutta kehon käytön oikea tapa oli jatkuvasti taustavaikuttajana haastattelussa. Sen avulla 
oli mahdollista tehdä tarkennuksia kysymyksiin lausumatta sanaakaan. Ennen tätä haastattelun osaa 
olimme Tanakan kanssa keskustelleet tutkimastani rituaalista ja sen kehotekniikoista. Hän kertoi 
minulle tutkimani rituaalin suhteesta chinkon-meditaatioon. 
 
Haastattelu 1 
 Tanaka:  - We have done these things and quietly meditate chinkon    
   meditation. But chinkon and kishin is different thing. You read...?   
   (viittaa minulle lainaamaansa Nancy Stalkerin kirjaan Profet Motive) 
 
 Haastattelija: - Yes. 
 T:  - Chinkon is calming down the spirit, but kishin means return to god or  
   unity with god. It means that you (epäselvää) this possession... 
 
 H:  - Ahhh...actually this (näytän meditaatioon kuuluvaa käsien asentoa) is  
   chinkon meditation ... 
 
 T:  -  hmmm...chinkon...yes... 
 
 H:  - ... chinkon meditation is leading to the kishin...? 
 
 T:  - Yes, right. 
 
 H:  - ...to communication with kami...? 
 
 T:  - Yes, right. 
 
 
Toisessa kohdin haastattelua Tanaka Masamichi kuvaa sitä, miten kommunikaatio henkimaailman 
kanssa ymmärretään nykyisin Ômoton keskuudessa. Hän kuvailee ihmisen yhteyttä 
henkimaailmaan oman suojelijan kautta. Ômoton opetuksissa henkilökohtainen suojelija on 
jumaluuden osahenki, bunrei (分霊) ja se sijaitsee ihmisen alavatsan (tanden)18 alueella. (Stalker 
2008: 93). Tulkitsen tämän sijainnin kehossa liittyvän siihen miten chinkon-meditaatiossa hengitys 
keskitetään alavatsan alueelle. Haastattelussa Tanaka käyttää suojelijasta nimitystä quardian angel, 
mikä liittyy kristinuskoon. Uskon, että hän valitsi tämän termin tehdäkseen asian helpommin 
ymmärrettäväksi kristinuskon keskuudessa kasvaneelle eurooppalaiselle. 
 
                                                 
18
Käsitys kehon keskustan sijainnista alavatsassa navan alapuolella on ilmeisesti taolaista alkuperää. Aluetta kutsuttiin 
Sung Kiinan aikaisissa taolaisissa opetuksissa virallisesti nimellä Eliksiiriin pelto (tanden, eng. Field of Elixir) 
Elämän meressä (kikai, eng. Sea of Life). Alue on henkisen voiman keskittymä. (Legget 1987: 87.) 
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Haastattelu 1 
 
 
 Tanaka -In our teaching... my spirit...my own spirit...and I have one guardian angel 
   and every human being is guarded by one angel. Sometimes it is one or  
   sometimes several spirits, or ten it depends on the occasion if this person is 
   very (much in) crisis. 
 
 Haastatelija:  - Yes. 
 
 T:   - The angels need help then many angels come down to help, but usually one 
   guardian angel is always leading and...chinkon...the purpose of chinkon is to 
   meditate and try to communicate with this guardian angel. 
 
 H:   - Ahh, ok. 
 
 T:   - Listen to the guardian angel. And also in flow... in flow of message... and 
   so this is a...practice of meditation...(näyttää meditaation käsien asentoa) and 
   we usually do it. And all Ômoto followers we have a private altar kamidana, 
   shrine. We enshrine to the God, to the Creator of the Universe...also another 
   shrine for the ancestors. Two shrines at home. 
 
 H:  - Yes... 
 
 
 T:   - We have morning prayer and evening prayer and twice a day we all  
   pray, and before we go to bed. Or sometimes we have a very big trouble  
   then we sit in front of the altar and we say norito there and then we meditate. 
 
 
 
Se miten chinkon kishinin on määriteltävissä kielen kautta liittyy japaninkielessä käytettyihin 
kiinalaisiin kirjoitusmerkkeihin (kanji 漢字). Ne kirjoitusmerkit, joilla chinkon kirjoitetaan 
sisältävät monia merkityksiä. Chin (鎮) merkitsee suojella tai rauhoittaa ja kon (魂) kirjoitetaan 
samalla merkillä kuin tamashii (魂), joka viittaa henkilön omaan henkeen tai sieluun. (Staemmler 
2009: 117–118.) Kirjoitustavassa tulevat näkyville kaksi mahdollista tulkintaa, rauhoittaa sielu tai 
suojella sielua. Käytännön chinkon kishin-rituaalissa sielun rauhoittaminen tai sen suojeleminen 
tapahtuu mitä ilmeisimmin chinkon-kiven ja alavatsan alueelle suunnatun hengityksen avulla. 
 
Kun chinkon-meditaatio on suoritettu ja oma sielu, mieli tai henki on rauhoitettu on mahdollista 
siirtyä seuraavaksi kishiniin (帰神). Kirjoitetussa muodossa kishin koostuu merkeistä, jotka 
lausutaan ki ja shin.  
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Näistä ki (帰) on sama merkki mitä käytetään kirjoittamaan sanat kaeru/kaesu (帰る, 帰す) palata 
ja palauttaa. Shin (神) on merkki, jota käytetään kun kirjoitettaan sana kami (神), mikä tarkoittaa 
henkeä tai jumaluutta. Samoilla merkeillä kirjoitetaan myös termi kamigakari 
(帰神), mikä tarkoittaa henki/kamipossessiota. (Staemmler 2009: 118 – 119.) 
 
Näin ollen voitaisiin olettaa, että kishin (帰神) ja kamigakari (帰神) tarkoittavat samaa, eli 
henkipossessiota. Yhdistelmänä chinkon kishin (鎮魂帰神) on siis rituaali, jossa tarkoitus on 
suojata oma sielu tiettyyn kehon osaan tai saattaa sielu rauhalliseen tilaan. Sen jälkeen on 
mahdollista saavuttaa yhteys henkimaailmaan, kommunikoida henkimaailman kanssa possession 
välityksellä. 
 
Näkisin chinkon kishinin käsitteenä olevan kuvaus menetelmästä ja sen sisältämistä 
kehotekniikoista, joiden tarkoitus on saavuttaa kamigakari, suora yhteys jumaluuteen. Kamigakari 
on mahdollista määritellä yksiselitteisesti henkipossessioksi, koska siinä henkilön possessoi 
ulkopuolinen transendentaali olento, jonka voi määritellä jumaluudeksi, jumaluuden osaksi tai 
henkiolennoksi. 
 
Chinkon kishin rituaalina voidaan Staemmlerin tapaan nähdä välitettynä henkipossessiona saniwan 
läsnäolon vuoksi. Saniwan kontrolloiva läsnäolo kamigakarin tapahtuessa ja hänen menetelmänsä 
tarkistaa possessoivan hengen alkuperä poikkeaa shamanistisista käytännöistä, joissa välittäjää ei 
ole. Toisaalta se, että chinkon kishinin tarkoitus on kommunikoida henkimaailman kanssa ja saada 
sieltä mahdollisimman korkeatasoista tietoa on periaatteeltaan sama kuin mikä tahansa 
shamanistisen toiminnan tarkoitus. Toiminnalliselta tarkoitukseltaan se on myös rituaalista 
kommunikaatiota henkimaailman kanssa. 
 
Ômoton perustaja Deguchi Nao (出口 なお) koki useita voimakkaita kamigakari-tiloja kun hänet 
possessoi kami Ushitora no Konjin (良の金神). Hänen henkipossessionsa olivat itsestään 
käynnistyneitä kamigakari-tiloja, joiden aikana hän saattoi toimia hyvinkin ennalta-
arvaamattomasti. Joissakin possessioissa hän suoritti pohdistautumisrituaaleja (misogi 禊), mutta 
useimmiten hän puhui tulevasta maailman lopusta, jonka jälkeen maailman uudistettaisiin kami 
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Ushitora no Konjinin toimesta. Maailman uudistamisesta hän kirjoitti possessiotilassa ennustuksia, 
joita kutsutaan nimellä ofudesaki (お筆先) tai fudesaki (筆先). (Ôishi 1982: 18 - 22, Stalker 2008: 
37.) Deguchi Naon kirjoitetut ennustukset muodostivat Ômoton uskonnolliset tekstit ennen Reikai 
Monogatarin kirjoittamista vuonna 1921 (Stalker 2008: 99). 
 
Vertaamalla Deguchi Naon äkillisiä ja hallitsemattomia possessiotiloja ja Deguchi Onisaburôn 
kehittämää hallittua menetelmää on mahdollista havaita se, mitä Staemmler tarkoittaa erottamalla 
chinkon kishinin shamanistisesta toiminnasta. Kamigakarin tai kishinin voisi nähdä edustavan 
japanilaista shamanistista toimintaa, mutta chinkon kishin menetelmänä on kehitetty tämän ilmiön 
pohjalta. Molempien ytimessä on kuitenkin yksi niitä yhdistävä piirre, kommunikaatio 
henkimaailman tai jumaluuden kanssa. Shamanistinen toiminta on myös ritualisoitua. Yhteisöissä, 
joissa shamanismia harjoitetaan kamigakarin kaltaiset hallitsemattomat possessiotilat ja matkat 
henkimaailmaan nähdään yleensä merkkeinä yksilön shamanistisista kyvyistä (Goodman 1988: 29). 
 
Samankaltaiset ilmiöt, jotka liittyvät Ômoton syntyyn Deguchi Naon ja Onisaburôn kokemusten 
kautta, ovat tunnettuja myös spiritualismin piirissä. Felicitas Goodmanin tutkimuksessa kuvataan 
pohjoisamerikkalaista spiritualistisen liikkeen perustajaa Andrew Jackson Davisia ja hänen 
elämänkokemuksiaan, jotka monissa kohdin muistuttivat Deguchi Onisaburôn kokemuksia. 
Davies koki myös matkan henkimaailmaan ja sai siellä opetusta historiallisilta henkilöiltä, joista 
toisen hän sanoi olleen ruotsalainen spiritualisti Emanuel Swedenborg ja toinen Galen, antiikin ajan 
kreikkalainen lääkäri. Matkallaan Davis päätyi Catskill-vuorille. (Goodman 1988: 30 – 31.) 
 
Deguchi Onisaburô tapasi edesmenneen Honda Chikaatsun hengen matkallaan henkimaailmassa. 
Matkan aikana hän päätyi Takakuma-vuorelle, jonne hän jäi harjoittamaan askeesia ja siihen 
liittyviä uskonnollisia harjoitteita. Onisaburô sai Hondan hengeltä opetusta, ja näitä opintoja hän 
jatkoi myöhemmin Nagasawa Katsutaten kanssa. Nagasawa oli Hondan oppilas ja perehtyi 
syvällisesti tämän opetuksiin koskien chinkonia ja kishiniä. (Staemmler 2009: 181, 208.) 
 
Onisaburô lähti matkalleen henkimaailmaan tuntemattoman hengen johdattamana, joka oli 
pukeutunut länsimaalaisittain. Samalla matkalla henkimaailmaan hän tapasi myös Honda 
Chikaatsun
19
, jolta sai opetusta. Matkalla Onisaburô oli lähtenyt kotikylästään, mutta päätyi 
                                                 
19
Honda tunnettiin chinkon kishinin kehittäjänä. 
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Takakuma-vuorille, jossa hän harjoitti askeesia viikon ajan
20
. Reikai Monogatari (霊界物語) syntyi 
juuri tuon matkan kokemusten pohjalta. (Deguchi 1998: 17.) Davis kirjoitti myös kirjan 
kokemuksistaan henkimaailmassa, jossa kuvataan henkimaailman rakennetta ja sen suhdetta 
ihmisten maailmaan. Tutkimuksessaan Goodman vertaa näitä kokemuksia, ja Japanin 
uususkontojen perustamiseen usein liittyviä possessiotiloja. Yksi hänen esimerkeistään ovat 
Ômoton perustajat. (Goodman 1988: 32, 70 - 71.) 
 
Transsitilassa tapahtuvaa tiedonsiirtoa henkimaailman tasolta ihmisten maailmaan tapahtuu myös 
Suomessa. Yksi esimerkki tällaisesta toiminnasta on Stig Söderholmin tutkimuksessa kuvattu 
Helluntailaisliikkeen toiminta. Siellä seurakunnan jäsenen asema on marginaalinen siihen saakka, 
kunnes hän on kokenut transsitilan ja puhunut kielillä. Söderholmin tutkimuksessa on 
Helluntailaisliikkeen jäsenten memoraatteja, joissa he kuvaavat kokemustaan. Memoraatit 
käsittelevät kielilläpuhumista, jossa seurakunnan jäsen vajoaa transsiin ja puhuu kielillä 
(glossolalia). Rukouskokouksessa paikalla on myös toinen seurakunnan jäsen, jolla on aiempaa 
kokemusta vastaavasta tehtävästä ja hän kääntää glossolalian. 
 
Kielilläpuhumista on useamman tasoista, joista vaikeimmin tulkittavasta on saatava käännös. 
Tällaiset käännökset liittyvät sisällöltään usein uuden ajan tulemisen ennustamiseen. Transsitila on 
mahdollista myös saavuttaa yksin, mutta joskus siihen vaaditaan toisen, kokeneemman 
uskonnollisen harjoittajan suorittama esirukous tai muiden seurakunnan jäsenten läsnäolo. 
Profetoiminen ja kielilläpuhuminen ovat helluntailaisuudessa rituaalisia viestinnän välineitä, joilla 
pidetään yllä yhteyttä supranormaaliin maailmaan. Viestinnän suunta on supranormaalista 
maailmasta normaaliin maailmaan. (Söderholm 1982: 77 - 95, 110 - 111, 131 - 132.) 
 
Haastattelussa Tanaka kuvaa chinkon kishiniä menetelmänä saavuttaa yhteys henkimaailmaan, ja 
kommunikoida sen edustajien kanssa. Myös chinkon, joka on kishiniin verrattuna vain hiljaista 
meditaatiota voi toimia yhteydenpidon menetelmänä henkimaailmaan. Tanakan mukaan chinkon-
meditaatiota käytetään yhteyden luomiseen oman suojelijan (bunrei) kanssa.  
 
 
                                                 
20
Askeesin harjoittaminen vuorilla liittyy myös shugendoon, vuori askeettien tai yamabushien perinteeseen. Askeesin 
aikana harjoittajan on mahdollista suorittaa eräänlainen muodonmuutos tavallisesta henkilöstä pyhäksi henkilöksi. 
Vuoria pidetään Japanissa "toisena maailmana", liminaalisena tilana pyhän ja profaanin maailman välillä. (Miyake 
2001: 78-79.) 
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Merkittävin ero kamigakarin ja chinkon kishinin välillä on kuitenkin rituaali. Kamigakari voi 
tapahtua ennaltamääräämattä ilman rituaalia, mutta chinkon kishin on rituaali, jonka tarkoitus on 
johtaa kamigakariin. 
 
Määrittelisin Ômotossa harjoitetun chinkon kishinin yhdeksi rituaalisen kommunikaation muodoksi, 
koska chinkon kishin on rituaali, jonka tarkoitus on pyrkiä yhteyteen jumaluuden tai henkimaailman 
kanssa. Kommunikaatio rituaalissa tapahtuu transsiin vaipuneen kannushin possessoineen kamin ja 
saniwan välillä. Rituaalin tarkoitus on saada tietoa henkimaailmasta, ja saadun tiedon uskottavuus 
riippuu possessoivan kamin laadusta. 
 
Possessio tapahtuu transsitilassa, jonka saniwa saa aikaan käyttämällä vaihtoehtoisesti tai 
yhdistettynä muutamia erilaisia menetelmiä. Näitä ovat kivihuilun soittaminen, kototama tai norito-
rukouksien lausuminen. Saniwa selvittää possessoineen kamin laadun tekemällä tälle kysymyksiä, 
ja tarpeen vaatiessa karkottaa tämän välittäjän, eli kannushin kehosta. Vuorovaikutuksellinen suhde, 
joka saniwan toiminnan kautta muodostuu ihmisten ja kamien välille on rituaalista 
kommunikaatiota. 
 
Kamigakarin tapauksessa ainoastaan kami kommunikoi ihmisille. Saniwan puuttuessa ihmiset eivät 
pysty vaikuttamaan tilanteeseen. Kamigakari ei vaadi erikseen järjestettyä rituaalia, vaan se voi 
tapahtua odottamatta, kuten Deguchi Naon tapauksessa. Olennaista on myös se, että kamigakarissa 
tilannetta hallitsee possessoinut kami, joka voi pitää henkilöä hallussaan haluamansa ajan. Chinkon 
kishinissä saniwa hallitsee tilannetta, koska hän pystyy tarvittaessa karkottamaan kamin. Tiedon 
kulun suunta on edelleen henkimaailmasta ihmisille, mutta tiedon hankinta tapahtuu hallitusti ja 
siihen millaista tietoa saadaan voidaan vaikuttaa katkaisemalla yhteys sellaisiin henkimaailman 
edustajiin, joita ei pidetä sopivina. 
 
Ômoton suhde chinkon kishiniin ei ole mitenkään yksiselitteinen. Alkuaikoina Ômoton keskeiset 
opetukset liittyivät Deguchi Naon transsissa kirjoittamiin ennustuksiin, ja myöhemmin Deguchi 
Onisaburon chinkon kishiniin. Japanin valtion kielteinen suhtautuminen Ômoton opetuksiin on 
vaikuttanut voimakkaasti chinkon kishininin asemaan, kuten myös muidenkin koshintoon liittyvien 
opetusten asemaan Ômotossa. Ômoton diskurssissa chinkon kishinistä puhutaan osana 
menneisyyttä, ja siihen suhtaudutaan varautuneesti. 
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 Rituaali on toisaalta ollut keskeinen tämän uususkonnon synnyn kannalta, ja toiminut eräänlaisena 
vahvistimena keskeisten opetusten suhteen, mutta siitä on tullut kielletty. Chinkon kishin ei ole 
vapautunut kiellosta, vaikka Ômoto voi nykyisin kasvaa ja kehittyä vapaasti. 
 
4.2 Aikidô ja chinkon kishin 
 
Chinkon kishinin suhde aikidoon tulee näkyville ôsensei Ueshiban kirjoittamien tekstien kautta. 
Myös myöhemmät aikidô-opettajat, kuten ôsensei Ueshiban oppilaan Hikitsuchi sensein oppilas 
Gérard Blaize sensei ovat kirjoittaneet chinkon kishinin merkityksestä aikidôssa. Blaize on ainoa, 
joka on kuvannut tutkimani rituaalin kehotekniikat ja nimennyt rituaalin aikidôn chinkon kishiniksi. 
Kirjassaan Blaize käyttää chinkon kishinistä ilmaisua "metodi mielen rauhoittamiseen ja 
jumaluuteen palaamiseen"
21
 . (Blaize 1994: 33, 37 - 45.) Blaizen kirja perustuu toisaalta hänen 
kääntämiinsä ôsensei Ueshiban teksteihin, mutta myös siihen opetukseen, jota hän on 
suusanallisesti saanut Hikitsuchi Michio senseiltä. Kirjassaan hän toteaa oppineensa aikidôn 
chinkon kishinin Hikitsuchi senseiltä, joka on oppinut sen suoraan ôsensei Ueshibalta. (Blaize 1994: 
37.) 
 
Se, miten ôsensei Ueshiba kuvaa chinkon kishinin suhdetta aikidôn harjoittamiseen on lyhyesti 
tiivistetty Stevensin kokoamassa ja kääntämässä kirjassa The Essence of Aikido (1999). Siinä 
mainitaan, että voidakseen harjoittaa aikidôa oikein tulisi rauhoittaa mielensä ja palata jumaluuden 
yhteyteen (chinkon kishin), puhdistaa niin kehostaan kuin mielestään itsekkyys ja pahantahtoisuus 
(misogi), sekä muistaa kiitollisuus universumia, luontoa, perhettä ja muita ihmisiä kohtaan 
(kansha). (Stevens 1999: 97.)Chinkon kishinin tärkeydestä ja siitä miksi sitä tulisi harjoittaa ôsensei 
Ueshiba kuvaa seuraavasti: 
 
First of all, perform chinkon-kishin. When you start out, unify your spirit. Air (breath) is the key to 
achieving unity. The human body contains past, present and future. Chinkon-kishin will provide you  
with the means to understand how the cosmos operates. (Ueshiba 2007: 77.) 
 
Blaizen kirjassa chinkon kishinin kehotekniikat yhdistyvät suoraan tutkimaani rituaaliin. Stevensin 
teksteistä löytyy viittaus meditaatioon, joka kuvaukseltaan muistuttaa Ômoton chinkon- 
meditaatiota. Stevensin varhaisemmasta käännöksestä löytyy tämä kuvaus, jossa Ueshiba kuvailee 
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Ranskaksi la méthode pour calmer l' âme et retourner au divin (Blaize 1994: 33). Merkitys on sama kuin Ômoton 
keskuudessa. 
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chinkon kishiniä meditaatioksi, joka voidaan suorittaa istuvassa asennossa. Kuvauksessa Ueshiba 
kiinnittää huomiota hengityksen tärkeyteen menetelmänä päästä tilaan, jossa palaa "kaikkien 
asioiden sydämeen" (Stevens 1999: 98). 
 
Sit comfortably and first contemplate the manifest realm of existence. This realm is concerned with 
externals, the physical form of things. Fill your body with ki and sense the manner in which the 
universe functions - its shape, its color, and its vibrations. Breath in and let yourself soar to the ends 
of the universe; breath out and bring the cosmos back inside. Next breath up all the fecundity and 
vibrancy of the earth. Then blend the Breath of Heaven and the Breath of Earth with that of your 
own, becoming the Breath of Life itself. As you calm down naturally let yourself settle in the 
hidden realm of the formless, returning to the hearth of things. (Stevens 1999: 97 – 98.) 
 
 
Toisessa kuvauksessa Ueshiba mainitsee chinkon kishinin harjoittamiseen sopivaksi istumisen 
tekniikaksi, joko muodollisen istumisen polvi-istunnassa (seiza), tai rennomman tavan istua 
(chuza). Sormet tulee asettaa tiettyyn rituaaliseen asentoon (mudra), jota ei määritellä sen 
tarkemmin. (Ueshiba, 2007: 94 - 95.) Kuvaus sopisi myös Ômoton keskuudessa harjoitettuun 
chinkon-meditaatioon, joka suoritetaan seiza-istunnassa sormet asetettuna tiettyyn rituaaliseen 
asentoon. Ômoton chinkon-meditaatiossa käsien asento, eli mudra on tietty asento jota kutsutaan 
nimellä ama no nuboko
22
. (Stalker 2008: 92 - 93.) 
 
Stevensin kokoamista teoksista löytyy lisää viittauksia aikidôn ja chinkon kishinin suhteeseen. 
Kirjassa The Essense of Aikido (1999), chinkon kishinistä kirjoitetaan seuraavasti: 
 
In his later years, Morihei performed on hour-long version of chinkon-kishin each morning and evening (if 
possible outdoors) and an abbreviated version prior to training in dôjô. (Stevens 1999: 97). 
 
Sitä millaisia kehotekniikoita ôsensei Ueshiba harjoitti ei mainita sen tarkemmin, mutta 
menetelminä kuvataan edellä mainitun meditaation lisäksi myös puisen harjoitussauvan (bo tai jo) 
käyttäminen osana chinkon kishiniä. Ôsensein suorittamat rituaalit vaikuttivat kestävän pitkään ja 
sisältävät lukuisia erilaisia menetelmiä. 
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Kuvaus tästä mudrasta löytyy Reikai Monogatarista, sekä Staemmlerin ja Stalkerin teoksista.   
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In the dôjô Morihei`s chinkon-kishin was not very long, but in the morning it could last several 
hours and included chanting, meditation and "salutation to the rising sun" (Stevens 1999: 100). 
 
Kirjallisuudessa mainitaan myös, että chinkon kishinin harjoittamiseen liittyi misogi. Stevensin kirjassa on 
ainoastaan kuvauksia kehon puhdistamiseen vedellä liittyvistä misogi-rituaaleista. Syvempään kehon 
puhdistamiseen kuuluvat erilaiset rituaaliset hengitysharjoitukset. Mielen tai sielun puhdistamiseen kuuluu kaiken 
pahantahtoisuuden poistaminen sydämestä. Ôsensei Ueshiban mukaan misogi yhdistyy myös kototamaan 
(言霊)23. (Stevens: 1999, 98.) Ueshiban näkemys chinkon kishinin yhteydestä sielulliseen puhdistautumiseen 
mainitaan kuitenkin toisessa teoksessa: 
 
Purify your heart by the divine practice of calming the spirit and returning to the source (chinkon-kishin) (Ueshiba 
2007: 123). 
 
Stevensin kääntämien tekstien perusteella ôsensei Ueshiban näkemys chinkon kishinistä vaikuttaa 
olevan hyvin laaja. Toisaalta se kuvataan meditaationa, joka muistuttaa Ômoton chinkon kishiniä, 
mutta saman nimikkeen alle Stevensin käännöksissä liitetään myös muita menetelmiä. 
 
On mahdollista, että tutkimani rituaali on aikidôn chinkon kishin tai yksi sen monista eri muodoista, 
joita Ueshiba Morihei on harjoittanut. Ueshiba kehitti aikidôa koko elämänsä ajan ja hänen 
uskonnolliset näkemyksensä ovat myös muuttuneet ajan kuluessa. Todennäköisesti Deguchi 
Onisaburôn opetusten vaikutuksesta ôsensei Ueshiba kiinnostui chinkon kishininistä ja hän harjoitti 
sitä Ômoton Ayaben keskuksessa, jossa myös opetti kehittämäänsä budôlajia (Stalker 2008: 49, 
Staemmler 2002: 225). 
 
Stevensin kääntämistä teksteistä löytyy viittaus siihen, että Ueshiban näkemys chinkon kishinistä on 
joissain määrin poikennut sen uskonnollisesta määritelmästä. 
 
Religious people often talk about "calming the spirit and returning to source" (chinkon-kishin), but they don`t 
seem to understand the concept. One can become shackled by one`s own egoism, and this is bad. Find your true 
self and then you can nourish your body and spirit. Do not neglect this. 
(Ueshiba 2007: 14.) 
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Aikidôa käsittelevässä kirjallisuudessa, kuten myös Reikai Monogatarissa kototama on se tapa, jolla nämä kanjit 
lausutaan. (esim. Blaize 1994: 21, sekä Stevens 1999: 16-17). 
 60 
Pitäisin mahdollisena, että ôsensei Ueshiba on kehittänyt eteenpäin chinkon kishiniä ja hänen 
näkemyksensä siitä poikkeaa Ômoton alkuperäisestä. Edellä olevien tekstilainausten perusteella 
pitäisin ôsensei Ueshiban näkemystä chinkon kishinistä rituaalina, jonka tarkoitus on kokea 
jumaluuden, kamin läsnäolo, mutta tarkoitus ei ole kommunikoida kamin tai henkimaailman kanssa 
samalla tavoin kuin Ômoton rituaalissa. Yhteys jumaluuteen vaikuttaa hiljaisemmalta, 
ymmärrykseltä, joka on mahdollista saavuttaa rituaalin avulla. 
 
Puhdistautuminen, misogi kuuluu osaksi aikidôn chinkon kishiniä. Tällä tarkoitetaan niin kehon, 
kuin mielenkin puhdistautumista. Ôsensei Ueshiba on myös todennut, että misogi on keskeisintä 
aikidôn harjoittamisessa. Aikidô itse on myös misogia, puhdistautumista ja aikidôa voi käyttää 
menetelmänä saavuttaa yhteys jumaluuteen. (Stevens 1999: 28, 97-99.) 
 
In order to master the mysteries of Budô, one must return to the source of things and unite oneself 
with the Divine; the only way to be invincible is to overcome one`s base passions, to defeat the 
mind of contention within, and to achieve complete clarity of mind. Then one can anticipate any 
attack and escape unharmed. (Stevens 1999: 28.) 
 
Tämä kuvaus osoittaa sitä, miten ôsensei Ueshiba itse koki chinkon kishinin yhteyden aikidôn 
harjoittamiseen ja miten hän koki sen vaikuttavan. Myös muissa yhteyksissä Ueshiba on maininnut 
aikidôn harjoittamiseen liittyvästä yhdistymisestä jumaluuteen tai maailmankaikkeuteen. Hän 
kuvailee yhdistymistä monin eri tavoin, jotka liittyvät misogiin, kototamaan tai muuhun 
uskonnolliseen harjoittamiseen. 
 
The aikidô I practice has room for each of the world`s eight million gods and I cooperate with each 
one of them. The Great Spirit of Aiki enjoins all that is Divine and enlightened in every land. Unite 
yourself with the Divine, and you will be able to perceive gods wherever you are. (Stevens 1999: 
13.) 
Aiki is the great way of bu. Many have spoken of this great way, but in fact it all begins (and ends) 
with misogi. In order to walk this path you must perform misogi (Ueshiba 2007: 108). 
 
Edellä olevassa lainauksessa yhteys jumaluuksiin tarkoittaa myös yhteistyötä heidän kanssaan. 
Joissakin Ueshiban teksteissä on nähtävissä selkeä yhteys Ômoton myyttiin maailmankaikkeuden 
synnystä ja Ame-no-Minaka-Nushi-no-Ô-kamista sen keskipisteessä. 
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The nen
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 that ties your body to the universe will allow you to become one with the universe: then 
you can transcend the realm of life and death and stand at the very center of the cosmos. This is the 
secret of budo. (Ueshiba 2007: 81.) 
Ame-no-minaka-nushi-no-kami, the point SU of creation, is  none other than one`s own spiritual 
and physical center located in the area around the navel (Stevens 1999: 21). 
 
Näkisin kahdessa edellisessä lainauksessa viittauksen samaan asiaan, maailmankaikkeuden 
keskukseen, joka on toisaalta jumaluus (Ame-no-Minaka-Nushi-no-Ô-kami) toisaalta myös 
kehollistunut alavatsan alueelle. Tämän paikallisen kehollistumisen kautta ihminen on yhteydessä 
sekä jumaluuteen, että maailmankaikkeuteen. 
 
Ero Ômoton ja aikidôn chinkon kishinin välillä liittyy siihen, ettei aikidôn chinkon kishin ole 
rituaali, jossa haetaan tietoa puhutussa muodossa. Se ei ole ääneen lausuttu keskustelu kamin ja 
ihmisen välillä, vaan ilmeisesti sisäisen ymmärryksen kautta tapahtuvaa kommunikaatiota. 
Rituaalinen puhdistautuminen (misogi) on välttämätöntä sen mielentilan saavuttamiseen, jossa 
sisäinen yhteys jumaluuteen (kami) on mahdollinen. 
 
Toisaalta ihminen on jo yhteydessä jumaluuteen, mutta yhteys tulee tiedostaa ja sitä tulee hakea 
tietoisesti. Yhteyttä tavoitellessa misogi, puhdistautuminen on välttämätöntä, kuten se on tapana 
shintôlaisuudessa yleensä. Vaikka ôsensei Ueshiba on harjoittanut monia eri muotoja japanilaisista 
uskonnoista (Blaize 1994: 161) viittaavat hänen kirjoituksensa usein shintôlaisuuteen, kuten myös 
suoraan Ômotoon. Toisinaan niissä tulee näkyville myös viittauksia buddhalaisuuteen. 
 
Purify your heart by the divine practice of calming down the spirit and returning to the source 
(chinkon kishin). Renew your spirit, activate the kototama, create marvelous techniques, and 
establish a beautiful, radiant world. Make progress, and shine like a jewel. Refine and polish the 
spirit you have received from your parents for the benefit of all.  Make yourself into a living 
Buddha shrine. Fulfill your mission wherever you find yourself, in any realm. In Japanese religion, 
this is known as the divine call of Ushitora no Konjin (the spirit of reform and renewal), the peach 
fruit of inui and tatsumi (the zenith and nadir) in the present world. (Ueshiba 2007: 123.) 
 
Aikidôn diskurssissa chinkon kishin esiintyy osana muita uskonnollisia harjoitteita ja käsitteitä. 
Vaikka Blaizen kirja onkin ainoa, jossa tutkimani rituaali selkeästi nimetään aikidôn chinkon 
kishiniksi en näe poissuljetuksi sitä mahdollisena määritelmänä rituaalille.  
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Sana nen tarkoittaa keskittymistä (Ueshiba 2007: 80). 
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Ôsensei Ueshiban näkemyksessä aikidô on voimakkaasti yhteydessä uskonnon harjoittamiseen ja 
aikidôsta itsestään tulee Ueshiban henkilökohtaisen uskonnollisuuden kehollistuma. 
Todennäköisesti ôsensei Ueshiban näkemys chinkon kishinistä on ollut laajempi kuin sen 
alkuperäinen määrittely tietyn rituaalisen kehotekniikan kautta. Chinkon kishinin yhteys misogiin 
voisi myös viitata siihen, että aikidôn parissa tutkimani rituaali toimisi "menetelmänä rauhoittaa 
sielu ja palata jumaluuden yhteyteen". 
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5 Myytit ja kehotekniikat 
 
Tässä kappaleessa käsittelen haastatteluaineiston kautta tutkimani rituaalin kehotekniikoita ja sitä 
miten niitä haastatteluissa kuvataan. Rituaalin osia on useita ja niillä on omat nimensä, kuten Ame 
no Torifune (天の鳥船) tai Furutama no Gyô (振魂の行). Jokaisen rituaalin osan suorittamiseen on 
omat tarkkaan määritellyt kehotekniikkansa, joiden muoto vaihtelee hieman sen mukaan kenen 
aikidô-opettajan opetuksia seuraa. Ômoton edustajana Tanaka Masamichi kuvaa omassa 
haastattelussa kehotekniikoiden yhteyttä Ômoton mytologiaan. 
 
Niin shintôlaisen kuin Ômotonkin mytologian kautta kehotekniikat ja niiden suorittamisen tapa on 
yhteydessä kameihin, jumaluuksiin. Shintôlaisuudessa kamit edustavat molempia sukupuolia ja 
toimivat yleensä pareittain, kuten maailman ja Japanin saaret luoneet Izanagi (mas.) ja Izanami 
(fem.). Kehon puolet on sukupuolittuneet siten, että vasen kuvaa maskuliinista ja oikea feminiinistä 
(Liite 1).  Joissakin tapauksissa, varsinkin vähemmän tunnettujen kamien ollessa kyseessä kamien 
sukupuolet voivat myös vaihtua sen mukaan kuka niitä tulkitsee. Näin voi erityisesti käydä niille 
kameille, joiden sukupuolta ei ole selkeästi määritelty nimen perusteella tai mainitsemalla sukupuoli 
erikseen. 
 
Rituaalisissa kehotekniikoissa kehon asennot vaikuttavat olevan painottuneita korostamaan kehon 
vasenta, eli maskuliinista puolta. Tällä viittaan esimerkiksi Ame no Torifunen rituaalisiin 
kehotekniikoihin, joissa otetaan vasemmalla jalalla askel eteenpäin. Samoin Ikumusubin aikana 
käytetyssä käsien asennossa vasen käsi on päällimmäisenä, oikea alempana. Nämä kehon asennot 
on helppo tulkita maskuliinisuuden korostamiseksi, mutta molemmissa tapauksissa rituaalisissa 
kehotekniikoissa on mukana myös kehon toinen, oikea puoli. Tulkinta siitä, että vasen olisi jotenkin 
korostetumpi siitä huolimatta onko se ylempänä tai alempana, edessä vai takana liittyy täysin omiin 
kulttuurisidonnaisiin ennakko-oletuksiini. Yhtään rituaalista kehotekniikkaa ei voi suorittaa ilman 
molempien kehonpuolien käyttämistä. Se, miten olen oppinut arvottamaan ylemmän tai edessä 
olemisen parempana suhteessa alempaan tai taaempaan on kulttuurisidonnainen tulkinta. 
 
Nihon shoki ja Kojiki ovat teoksia, joissa kerrotaan kamien synnystä ja heidät nimetään. Kamit 
syntyvät yleensä pareittain ja molemmissa teoksissa kamin sukupuoli, sekä tehtävä sisältyvät kamin 
nimeen. Jotkut kamit syntyvät yksinään, mutta siitä huolimatta nämä kamit voidaan liittää pareiksi 
ja sukupuoli määrittyy suhteessa siihen miten kamin tehtävä sukupuolittuu. (esim. Kojiki 1982: 17-
21.) 
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Ômoton tulkinta ja aikidôn perustajan ôsensei Ueshiban tulkinta shintôlaisesta mytologiasta eroavat 
jossain määrin toisistaa. Tulkintojen erot tulevat näkyville siinä miten Ueshiba yhdistää tutkimani 
rituaalin rituaalisia kehotekniikoita tiettyihin kameihin. Tulkinnat ovat joissakin tapauksissa myös 
yhteneväisiä, kuten Ame no Torifunen nimen tulkinnassa. Erojen ja samankaltaisuuksien analyysin 
kautta Ômoton ja aikidôn diskurssien sisäiset tulkinnat korostuvat. 
 
Keskeisin ero aikidôn ja Ômoton diskursseissa on se, että aikidôn parissa rituaalin jokainen 
kehotekniikka on voimakkaasti sukupuolittunut. Kehon puolet on sukupuolittuneet sen mukaan mitä 
kamia ne edustavat. Vasen kehonpuoli edustaa maskuliinisuutta, oikea feminiinisyyttä ja niin ollen 
kami joka tulkitaan maskuliiniksi liitetään vasempaan kehon puoleen, feminiininen kami taas 
oikeaan. Kehonpuolten korostaminen toisistaan erillisinä, mutta kuitenkin toisiaan täydentävinä on 
läsnä lähes jokaisessa liikkeessä. 
 
Ômoton diskurssi suhteessa tutkimaani rituaaliin koostuu Reikai Monogatarin teksteistä. Reikai 
Monogatarissa rituaaliset kehotekniikat kuvataan, mutta siinä ei mainita kehon puolten yhteydestä 
eri kameihin eikä kehon puolia sukupuoliteta. Myös rituaalin harjoittajat kuvataan sukupuoleltaan 
avoimina toimijoina. Reikai Monogatarissa rituaali kuvataan kamien harjoittamana ja kameihin 
kuuluu molempien sukupuolien edustajia, kuten myös kameja joiden sukupuolta ei ole määritelty. 
 
Käsittelen rituaalia siinä muodossa kun sitä harjoitetaan aikidôn yhdistettynä Kumano Juku dôjôlla 
ja sieltä oppinsa saaneissa aikidô-seuroissa. Ômoton parissa rituaalista tunnetaan ne osat, jotka 
mainitaan Deguchi Onisaburôn sanelemassa teoksessa Reikai Monogatari. Sen osassa 75 mainitaan 
ensimmäisenä Furutama, sitten tulee Ama no Toribune
25
, Otakebi ja Okorobi no Gyô. 
Deguchi Onisaburôn mukaan nämä misogi-rituaalit (misogi no shinji 禊の神事) syntyivät 
maailmankaikkeuden syntyhetkellä su kototaman vaikutuksesta ja kamit ovat harjoittaneet niitä siitä 
lähtien. (Deguchi: Reikai Monogatari 75, 19 - 22.) Teoksessa kuvataan myös rituaalisia 
kehotekniikoita, mutta enemmän teksti on myyttistä kuvausta kamien toiminnasta. 
 
5.1 Shinkokyû ja luomisen kamit 
 
Tutkimani rituaalin ensimmäinen osa on nimeltään Shinkokyû (koostuu kanjeista shin, kami 神ja 
kokyû 呼 吸, hengitys). Shinkokyû on rituaalin osa, jota ei tunneta Ômoton keskuudessa, eikä sitä 
                                                 
25
Kirjoitusasu, eli käytetyt kanji-merkit ovat samat kuin tutkimani rituaalin osan Ame no Torifunen. Ômotossa käytetty 
lausumistapa on kirjoitettu Reikai Monogatariin. 
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myöskään mainita Reikai Monogatarissa. Rituaalisena kehotekniikkana Shinkokyû suoritetaan siten, 
että seisotaan hartioiden levyisessä asennossa kämmenet asetettuna päällekkäin. Oikea käsi on 
alempana, vasen ylempänä, peukaloiden kärjet ovat vastakkain.
26
 Sitten kumarrutaan hieman alas ja 
keskitytään mielikuvaan, jossa hengitetään sormenpäiden kautta maasta, nostetaan kädet ylös 
kämmenet vastakkain ja hengitetään taivaasta. Tämä toistetaan kaksi kertaa ja katse seuraa käsiä 
koko ajan. Kädet jätetään lopuksi kasvojen korkeudelle. 
 
Shinkokyûn kehotekniikka on varsin yksikertainen suorittaa, mutta sen toteutuksessa kehon 
liikkeeseen yhdistyvät niin shintôlaisen mytologian, kuin Ômoton mytologian kannalta tärkeät 
kamit. Voidakseni kuvata sen kuinka nämä kamit paikantuvat Ômoton ja aikidôn diskursseissa 
käytän Kojikista otettuja lainauksia tuomaan näkyville sen mikä merkitys näillä kameilla on 
shintôlaisuuden kontekstissa. Kojiki kuvaa maailmankaikkeuden syntyhetkeä ja siinä 
olemassaolevaksi tulleita kameja seuraavasti: 
 
The names of the Deities that were born in the Plain of High Heaven (Takama-no-hara) when the 
Heaven and Earth began were the Deity Master-of-the-August-Centre-of-Heaven (Ame-no-minaka-
nushi-no-mikoto), next the High-August-Producing-Wonderous-Deity (Takami-musubi-no-mikoto), 
next the Divine Producing-Wonderous-Deity (Kami-musubi-no-mikoto). These three Deities were 
all Deities born alone, and hid their persons. (Kojiki 1982: 17.) 
 
 
Edellä olevassa lainauksessa nimetään kolme ensimmäistä kamia, jotka tulivat oleviksi 
maailmankaikkeuden syntyhetkellä. Kuten englanniksi käännetyistä nimistä voi huomata, näiden 
kamien sukupuolta ei määritellä nimessä, mutta se mitä tehtävää kamit hoitavat käy nimestä selville. 
Samoin mainitaan, että nämä kamit syntyivät yksin ja he kätkivät persoonansa. Tulkitsisin tämän 
siten, ettei heidän luonteestaan tai ulkonäöstään, kuten sukupuolestaankaan ole tietoa. 
 
Ômoton mytologia pohjautuu Deguchi Onisaburôn tulkintaan Kojikista, joten mytologian perusta on 
jossain määrin sama. Erot syntyvät siinä, miten Onisaburô tulkitsi kamien keskinäistä hierarkiaa, eli 
minkä kameista hän näki merkittävänä ja mitkä tehtävät hän yhdisti tuohon kamiin. Uskottavuuden 
vuoksi mytologiaa ei voi täysin kirjoittaa uudestaan, joten tietyt yhteneväisyydet säilyivät. 
 
Ômoton mytologiassa Ame-no-Minaka-Nushi-no-mikoto on kami, joka loi maailmankaikkeuden ja 
monijumalaisesta shintôlaisuudesta poiketen Ômoto painottaa tätä yhtä kamia kaikkien muiden yli. 
Ômoton tulkinnassa tämä kami on maskuliininen kami ja hänet rinnastetaan kristinuskon ja islamin 
                                                 
26
Sama käsien asento on käytössä myös zen-meditaatiossa (Legget 1987: 45). 
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Jumaliin. (http://www.oomoto.jp/enSignpost/.) Kojikin mukaan kolmen ensimmäisen kamin jälkeen 
seuraavaksi tulivat: 
 
The names of the Deities born next were Earthly-Eternally-Standing-Deity (Kuni-no-Tokotachi-no-
mikoto), next the Luxuriant-Integrating-Master-Deity (Toyo-Kumo-Nu-no-mikoto). These two 
Deities were likewise Deities born alone and hid their persons. 
(Kojiki 1982: 19.) 
 
 
Kuten kolme ensimmäistäkin kamia, nämä kaksi seuraavaa ovat kameja, jotka syntyivät yksin. 
Heidän nimestään ei voi selvittää sukupuolta, ainoastaan sen mitä tehtävää kamit hoitavat. Ômoton 
tulkinnassa molemmat kamit sukupuolittuvat ja muodostavat parin. Haastatellessani Tanaka 
Masamichiä Kameokassa käytin haastattelun runkona kopiota, jossa näkyvät tutkimani rituaalin 
kehotekniikat. Kuvien lisäksi kopio sisältää japaninkielistä tekstiä, jossa selvitetään 
kehotekniikoiden toteuttamisen tapa, sekä niihin liittyvää mytologiaa. (Liite 1.) 
 
Olin aloittanut kopion käännöstyön Kameokassa odottaessani Tanakan tapaamista ja olin löytänyt 
sieltä maininnan kamista, jonka nimeä en ollut tunnistanut. Päätin kysyä Tanakalta tästä kamista, 
koska kami liittyy rituaalin kehotekniikan toteutukseen. Toinen rituaalisiin kehotekniikoihin 
liittyvistä kameista on Ô-Kuni-Tokotachi-no-Mikoto (大国常立之尊) ja toinen Toyo-Kumo-Nu-no-
Mikoto (豊雲野之尊), josta en ennestään tiennyt mitään. Rituaalisessa kehotekniikassa oikea käsi 
symboloi Ô-Kuni-Tokotachi-no-mikotoa ja vasen Toyo-Kumo-Nu-no-mikotoa. Aloitin siis kysymällä 
yhdestä kamista ja se johti tietoon toisesta kamista, sekä kamien keskinäisistä suhteista. 
 
Haastattelu 1. 
 
 Tanaka: - Ahh. Toyo-Kumo-Nu-no-mikoto, Toyo-Kumo-Nu-no-kami... 
 
 Haastattelija: - Yes, yes. What kind of kami is that? 
 
 T:   - Ah, yes. It`s again Ômoto mythology. Ô-Kuni-tokotachi-no-mikoto, the  
   name appears in Kojiki. And this is the Creator of the universe. 
    And then... original creator of the universe and the creator of the universe 
   made this world and then the universe must progress, develop. Then the final 
   perfection, final universe, correct universe. He is named Ô-Kuni-Tokotachi-
   no-Mikoto. 
 
 H:   - Ahhah. 
 
 T:   - Same spirit, same spirit. Ô-Kuni-Tokotachi-no-Mikoto created the universe 
   and still the universe must progress and develop and then the name is Ô- 
   Kuni-Tokotachi-no-Mikoto . 
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 H:   - Ahhah. 
 
T:   - And it is something like a blueprint to make this building. First blueprint  
 must be done perfectly. If it is a mess people cannot build it. It must be  
 perfect. So that is the first perfection. First perfection that is Kuni-Tokotachi-
 no-Mikoto. He created the universe,  it is perfect but still... so the blueprint is 
 done, perfectly done, but people cannot live in this. So, according to perfect 
 plan to make a perfect building and construct a real thing. That is the same 
 thing, but it is real construction, real final perfection. And this is the great 
 spirit. And this is the creator of the universe. And we pray to God, pure  
 spiritual being. But this spirit, Ô-Kuni-Tokotachi-no-Mikoto, very strict,  
very square. No change, no mistake. Very square and rigid. And, but this  
 perfection is very flexible, flexible and great and is a pure spiritual being. 
 God, Allah or Jahve, you know or Amitabha or The Great Spirit in Heaven. 
 
 H:  - Yes. 
 
 T:  - And he remind and... so this is Ô-Kuni-Tokotachi-no-Mikoto and he was too 
   strict too square, other deities, our other spirits cannot follow his ruling. 
He is stubborn and they cannot stand it and those spirits went up to heavenly 
Kingdom and to the  supreme God. "We cannot stand anymore, he must be 
chased away and another person must rule this world. And then Supreme  God 
said, "Oh, for the democracy I have to listen to the other spirit. Ok, then I will 
order him to retire from his throne. " and so he ordered. "You were the great 
original spirit, people cannot, other spirit cannot endure your rigid order, 
ruling so I have to order you to retire from the throne and to give all the 
authority to other spirit and you hide yourself, retire to the Northeast. 
 
 
 H:  - Ahhah. Yes, yes. So... 
 
 
 T:  -  Northeast means ushitora and  Ushitora no Konjin, the great spirit, the  
   great god, powerful god of Northeast. And he hid himself for three thousand 
   years in northeast. That`s why he is called Ushitora no Konjin. 
But time has come, ok. Then the Supreme God promised, "Time will come 
for you to return to your authority. You will return to the throne and rule 
again. The world will collapse, go on... collapse, yeah, yes. At the end, the 
end of the world...time will come for you to return to the throne and at that 
time I will help you. " That was the promise. And we think 1892 that time has 
come and Nao Deguchi she has devine possession, Nao Deguchi and she said, 
the new world is coming and if the world go on this way and the world will 
be ruin. So I am coming back to the throne and get the power and reconstruct 
the whole world and restore the order. New world order. 
 
 H:  - Yes. 
 
 T:  - And that is Ômoto mythology. And, ok then that`s Kuni-Tokotachi-no- 
   Mikoto and his wife is Toyo-kumo-nu-no-mikoto. 
 
 
 68 
 H:  - Ahah, yes, yes. So, ahh...there is allways like a pair of kami? 
 
 T:  - Right, right. 
 
 H:  - Now I see why the other hand is Ô-Kuni-Tokothachi-no-Mikoto and the 
   other hand is his wife. 
 
 
Tanakan haastattelussa muodostuu kuva eräänlaisesta kolminaisuudesta, jonka muodostavat Ame-
no-Minaka-Nushi-no-mikoto (天之御中主之尊), Ô-Kuni-Tokotachi-no-Mikoto (大国常立之尊), 
sekä Ushitora no Konjin (良の金神), jotka kaikki edustavat samaa jumaluutta. Tulkitsen, että 
Tanakan kertomassa myytissä Ame-no-Minaka-Nushi-no-Mikoto (天之御中主之尊) on kami, jota 
hän kutsuu nimityksellä Supreme God. 
 
Perustan tämän näkemykseni siihen, mitä Ômoton sivuilla olevassa nettikirjassa Divine Signposts 
kerrotaan näiden kahden jumaluuden yhteisestä arvoasemasta. Maininta Ô-Kuni-Tokotachi-no-
Mikoton "henkisestä kehosta" (eng. Spiritual body) maailman luomisen yhteydessä viittaa 
mielestäni Ame-no-Minaka-Nushi-no-Mikotoon. Siinä mainitaan myös, että juuri kami Ushitora no 
Konjin oli se kami joka possessoi perustaja Deguchi Naon. Ushitora no Konjin myös hallitsee 
kamien maailmaa (eng. Divine realm, jap. Takaamahara 高天原). Tämän kamin henkinen keho on 
maailman alkuperä ja korkein jumaluus, mikä viittaa Ame-no-Minaka-Nushi-no-Ô-kamiin.  
(http://www.oomoto.jp/enSignpost/.) 
 
Ômoton tulkinnassa kami Ô-Kuni-Tokotachi-no-mikoto tulkitaan maskuliiniseksi kamiksi ja Toyo-
Kumo-Nu-no-mikoto feminiiniseksi kamiksi. Kojikissa taas ei mainita lainkaan näiden kamien 
sukupuolta, eikä näitä kameja myöskään mainita pariksi. Haastattelussaan Tanaka ei maininnut 
mitään siitä, miten Ômoto tulkitsee kehon puolien suhteen mainitsemiinsa kameihin. 
Aikidôn parissa käytetyssä tulkinnassa vasemman ja oikean puolen välisestä erosta 
kehotekniikoiden toteutuksesta puhui Pohjois-Amerikasta kotoisin oleva aikidô opettaja Tim 
Detmer (5.dan) haastattelussaan Shingûssa: 
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Haastattelu 3.  
 
 
 H:   - So, how about in the beginning,  this Shinkokyû part. Breathing from the 
   earth and... 
 
 Tim:   - Right, in the very beginning. Aaaa, there is the idea    
   of sucking in or inhaling or drawing in the energy from    
   the...from the earth and then from the heavens. (näyttää liikettä käsillään) 
   And then form the earth... always the left hand on the top. 
   (näyttää vasemman käden sormien olevan pidemmällä kuin oikean) 
 
 H:  - Ahah, ok. 
 
 
 
Kirjassa The Secret Teachings of Aikido (englanninkielinen käännös ilmestynyt vuonna 2007) 
ôsensei Ueshiba kirjoittaa siitä miten edellä mainitut kamit liittyvät aikidôn harjoittamiseen. Hän 
kuvaa myös kehon puolien suhdetta näihin kameihin, sekä sitä miten kamit vaikuttavat. 
 
Matter is female (sword); mind is male (spear). The right foot of Kuni no Tokotachi no Kami 
(female deity) is in the center to initiate the creative process. Her left foot decends, advancing left 
(embodying heaven) and right (embodying earth). This embodies the birth of takemusu aiki. From 
the harmonious interaction of heaven and earth the Floathing Bridge of Heaven appears. 
 
... 
 
 
At birth one is the deity Minakanushi no kami (the center of world). Next comes Kuni no tokotachi  
no kami (female deity). Heaven decends in the form of the male deity Toyokumo no kami. 
Left is activation, right is reception; the birth of matter and spirit is female. 
(Ueshiba 2007: 54.) 
 
 
 
Ueshiban tulkinta Ô-Kuni-Tokotachi-no-mikoton sukupuolesta yhdistää tämän kamin maahan ja 
luomiseen. Feminiiniset ominaisuudet ovat vastaanottaminen, joka on oikean kehon puolen 
ominaisuus, sekä synnyttäminen mikä tässä tapauksessa tarkoittaa materian ja hengen 
synnyttämistä. Ueshiba mainitsee myös kaksi muuta merkittävää luojakamia Izanagi-no-Mikoton ja 
Izanami-no-Mikoton, jotka Kojikin mukaan loivat Japanin saaret, sekä monet kameista. 
 
The great god of Earth Kuni no tokotachi set aright the world through aiki. She generated unlimited, 
ceaseless growth and the world came into being. Everything was accomplished. Kuni no tokotachi 
is a code name for creation and the grand design of universal energy. That name represents the 
interaction of  breath, yin and yang, water and fire. That in turn led to the appearance of Izanagi and 
Izanami; through the interaction of aiki all things were accomplished. 
(Ueshiba 2007: 68.) 
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Kojiki määrittelee selkeästi näiden kahden kamin sukupuolet, tehtävät, sekä heidän keskinäisen 
suhteensa. Nämä kamit olivat viimeiset Kojikin alussa mainituista Seitsemän Sukupolven kameista. 
 
...next the Deity the Male-Who-Invites (Izanagi-no-mikoto), next his younger sister the Deity the 
Female-Who-Invites (Izanami-no-mikoto) (Kojiki 1982: 20). 
 
 
Vasemman kehon puolen korostuksesta suhteessa oikeaan löytyy esimerkki vielä Shinkokyûn 
jälkeen suoritettavista taputuksista. Shintôlaisuudessa taputetaan aina kameja lähestyttäessä oli 
sitten kysymys temppelistä tai kotialttarista. Yleensä taputuksia tehdään kaksi tai kolme, mutta 
Ômotossa taputetaan aina neljä kertaa. Samoin tehdään Kumano Juku dôjôlla. Haastattelussaan Tim 
Detmer kertoo näistä taputuksista: 
 
Haastattelu 3. 
 
 Tim:   - Left in here...(näyttää) and whenever you clap with shintô you... the right... 
   and pulls back ...(näyttää käsillään kuinka kämmenet ovat vastakkain ja oikea 
   käsi liukuu hieman alaspäin)...and there is one joint difference between the 
   left and right. The left is sticking out...and then... (taputtaa käsillään, sormet 
   osoittavat ylöspäin)...and then, some people are going like this... 
   (taputtaa sormet suorina eteenpäin) 
 
 H:  - Yeah.   
 
 Tim:   - Like Hine sensei is like this... (taputtaa sormet suorina eteenpäin) 
 
 H:  - Ahah. 
 
 Tim:   - And then there is ten, ka, sui, chi, and I still haven`t got the answer...aaa...I 
   still haven`t got the answer about that. I have talked to the Ômoto kyo  
   people...the guy that I know in Shingu... 
 
 H:  - Ahah. 
 
 Tim:  - ... he was not able to answer my question. 
 
 H:  - So, it is earth, fire and... 
 
 Tim:   - In aikidô, yes. Aaaaa...ten, ka, sui, chi. So, heaven, fire, ten, ka, sui...water, 
   earth, are what those represent. 
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Tässä haastattelun osassa tulee näkyville oikean ja vasemman puolen painotuksen lisäksi myös 
muita kehon käyttöön liittyviä seikkoja, jotka liittyvät rituaalisiin kehotekniikoihin. Tim Detmer oli 
Hikitsuchi sensein oppilas tämän poismenoon saakka vuonna 2004, joten hän toteuttaa rituaalisia 
kehotekniikoita tavalla, jonka hän on oppinut Hikitsuchi senseiltä. 
 
Hine sensei on ôsensei Ueshiban nuorimpia oppilaita ja vaikka hän harjoittelee Kumano Juku 
dôjôlla oletan, ettei hän ole ollut varsinaisesti Hikitsuchi sensein oppilas. Hänen tapansa toteuttaa 
rituaalisia kehotekniikoita ei siis välttämättä ole sama kuin Hikitsuchi sensein vaan hän tulkitsee 
ôsensei Ueshiban opetuksia omalla tavallaan. Se keneltä olet oppinut rituaalisten kehotekniikoiden 
toteutuksen tavan tulee näkyville kehon käytössä. Näin kehon käyttö toimii samuuden ja erojen 
rakentamisen välineenä, eivät ainoastaan tulkinnalliset erot. 
 
Shinkokyûn ja sitä seuraavien taputusten rituaalisten kehotekniikoiden toteutus tuo siis näkyville 
shintôlaisuudesta lähtöisin olevan kehon puolien sukupuolittamisen. Rituaaliseen kehotekniikkaan 
yhdistettyjen kamien sukupuoli voi olla tulkinnanvarainen. Sukupuolen ja kehonpuolten lisäksi se 
mitä kamit edustavat luo vielä yhden vastakkaisten elementtien parin. Ô-Kuni-Tokotachi-no-mikoto 
liittyy maahan siitä huolimatta kumpaa sukupuolta hänen tulkitaan edustavan ja Toyo-Kumo-Nu-no-
mikoto liittyy taivaaseen. 
 
Rituaalisessa kehotekniikassa ja sen toteutuksessa yhdistyvät siis kaksi vastakkaista elementtiä 
hyvin monella eri tasolla. Toisaalta taivas ja maa, vasen ja oikea, sekä myös feminiininen ja 
maskuliininen. Ne on erotettava toisistaan, että ne voidaan taas yhdistää kehon liikkeen kautta. 
Toisaalta vasemman kehon puolen painottaminen suhteessa oikeaan voidaan tulkita tapana, joka luo 
ja ylläpitää hierarkista rakennetta. Näin ollen rituaaliset kehotekniikat edustavat tätä rakennetta. 
 
Taivas ja maa yhdistyvät myös Shinkokyûn kehotekniikassa hengityksen kautta. Ensin hengitetään 
maasta ja sitten taivaasta. Mielikuvien tasolla ajatellaan energiaa, joka kulkee sormien kautta 
selkärankaa pitkin alavatsaan, jossa maasta ja taivaasta tullut energia yhdistyvät. (Blaize: 1994, 38.) 
Myös taputukset liittyvät kahteen vastakkaiseen elementtiin. Taputukset symboloivat luonnon 
elementtejä taivas, tuli, vesi ja maa (ten, ka, sui, chi). Vaikuttaisi siltä, että rituaalin 
kehotekniikoiden toteutuksen tarkoituksena voisi olla yhteyden luominen kahden vastakkaisen 
elementin välille, niiden tuominen yhteen kehon liikkeessä ja mielikuvien tasolla. 
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Anno Motomichi sensei kertoi haastattelussaan aikidôn suojeluskamin (mamorigami 衛神) 
yhteydestä tutkimaani rituaaliin. Kirjallisissa lähteissä ôsensei Ueshiba mainitsi usein aikidôn 
suojelijan Ame-no-Murakumo-Kuki-Samuhara-Ryu-Ô-kamin, jonka nimestä Anno sensei on tehnyt 
kalligrafiatöitä. Aikidôn suojelijan mainitaan olevan lohikäärmekami, jonka ohjauksen alaisena 
Ueshiba on kehittänyt aikidôa. Ôsensei Ueshiba on myös pitänyt itseään tämän kamin eräänlaisena 
inkarnaationa (Stevens 1999: 16). 
 
Lohikäärmeellä tarkoitetaan tässä yhteydessä tietynlaista myyttistä hahmoa, joka esiintyy 
kiinalaisessa ja japanilaisessa mytologiassa. Lohikäärme on dynaaminen voima, joka muuttaa ja 
kontrolloi luonnon voimia
27
(Stevens 1999: 35). Anno sensein haastattelussa tulkkina toimi Linda 
Holiday sensei (6. dan). Kysyin mikä on rituaalin ensimmäisen osan, Shinkokyûn suorittamisen 
tarkoitus. 
 
 
Haastattelu 2. 
 
 Anno sensei:  (Vastaa kysymykseen japaniksi.) 
 
  Linda: - So, you could say that breath of earth and breath of heaven, but   
   ôsensei used these more difficult words, more mysterious words,   
   which are, I heard him say this before, that`s really wondeful, because 
   it is difficult to understand... 
 
 H:   - Yes. 
 
 L:  -...like Ame-no...you know that...Ame-no-Murakumo-Kuki-Samuhara-  
   Ryu-Ô... 
 
 H:  -Yes, Ame-no-Murakumo-Kuki-Samuhara-Ryu-Ô... 
 
 L:  -...shinki, that speaks of the energy of entire universe, that is, that is  
   mysterious invocation of that. 
 
 Anno:  (Jatkaa selvitystä japaniksi.) 
 
 L:  -Hai. 
 
 Anno:  - (Jatkaa edelleen.) 
 
                                                 
27
Myös ainujen mytologiassa esiintyy lohikäärmejumala Kina-Suttsu-kamui, joka opetti ihmisille kielen ja puheen 
taidon (Kuzuno 1994: 3 - 4). 
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 L:  - Universe is a big circle, 
 
 Anno:  - (Jatkaa edelleen.) 
 
 L:  - And here is the earth, earth  is smaller circle... 
 
 Anno:  - (Jatkaa edelleen.) 
 
 L:  - I think ôsensei uses the word kami to refer to all thing... 
 
 H:  - Whole universe...? 
 
 L:  - Yes, the whole universe. 
 
 Anno:  - Jibun wa, kono omoikonde... hai, doozo! 
 
 L:  - That is what I feel... 
 
    
Anno sensein kertoma tulkinta Shinkokyûsta on, ettei hengitys tapahdu pelkästään maasta ja 
taivaasta vaan rituaalisessa kehotekniikassa hengitys kohdistuu koko maailmankaikkeuteen. Maa ja 
taivas eivät ole maailmankaikkeuden kokonaisuudesta erillisiä, vaan yhtä sen kanssa. Hengityksen 
kautta muodostuu yhteys maailmankaikkeuteen, jota kami Ame-no-Murakumo-Kuki-Samuhara-
Ryû-Ô edustaa osana luonnonvoimia. 
 
Tutkimani rituaalin ensimmäisessä osassa Ômoton ja aikidôn diskurssit toisaalta kohtaavat, mutta 
myös eriytyvät. Tanaka tunnisti Hikitsuchi sensein tekstistä kamit, jotka liittyvät Ômoton 
mytologiaan, mutta kamien merkitys aikidôn diskurssissa on vastakkainen. Ensimmäisestä rituaalin 
osasta alkaa myös kehon puolien sukupuolittuminen. Kuvauksessa rituaalisista kehotekniikoista 
symbolinen sukupuolittuminen liittyy kamien sukupuoleen ja niihin ominaisuuksiin tai tehtäviin 
joihin kamit liittyvät. 
 
Toisaalta Anno sensei ei kiinnitä lainkaan huomiota kehon liikkeeseen, vaan ainoastaan siihen miksi 
rituaali suoritetaan. Siinä suhteessa hänen kuvauksensa on lähempänä Ômoton diskurssin 
mytologista puhetapaa, mutta se ei liity Ômoton mytologiaan. Toisaalta Anno sensein kuvaus 
rituaalin osan suorittamisesta liittyy ôsensei Ueshiban ajatteluun aikidôn suhteesta Ame-no-
Murakumo-Kuki-Samuhara-Ryû-Ô-kamiin. Siinä kutsutaan läsnä olevaksi aikidôn suojelijaa, 
mamorigamia.   
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5.2 Ikumusubi, elävä henki 
 
Shinkokyûn suorittamiseen luetaan mukaan vielä yksi erillinen rituaalinen kehotekniikka, jota 
aikidôn harjoittelijat kutsuvat nimellä Ikumusubi. Nimi tulee rituaalisen kehotekniikan suorittamisen 
aikana keskittymisen apuna käytetystä sanasta, ikumusubi. Rituaalinen kehotekniikka suoritetaan 
siten, että seisotaan hartioiden levyisessä tasa-asennossa, molemmat kädet lasketaan alavatsan 
kohdalle siten, että kämmenet ovat ylöspäin ja vasen käsi on ylempänä. Peukalon kärjet painetaan 
kevyesti yhteen. Käsien asennossa tulee jälleen näkyville kehon puolien painotus. 
 
Blaize mainitsee kirjassaan myös, että silmien tulee olla puoliksi suljetut, mutta katse kohdistuu 
noin kolmen metrin päähän eteenpäin. Rituaalisen kehotekniikan suorittaminen aloitetaan aina 
uloshengityksellä ja ensimmäisen uloshengityksen aikana keskitytään tavuun i, sisään hengitettäessä 
ku, sitten taas uloshengitys ja mu, sisäänhengitys su, ja uloshengitys bi, joka lausutaan mielessä 
pitkänä, eli bi-i. Viimeinen sisäänhengitys tehdään ilman keskittymistä mihinkään tavuun ja sen 
jälkeen aloitetaan uudestaan. (Blaize 1994: 40.) 
 
Rituaalisen kehotekniikan toteutuksesta Tim Detmer kuvasi haastattelussaan hengityksen tärkeyttä. 
Olin aikaisemmin oppinut rituaalin suorittamiseen liittyvän hengityksen siten, että 
sisäänhengityksen aikana keskitytään mielikuvaan siitä, että ilma hengitetään sisään silmien välistä, 
josta ilma virtaa selkärankaa myöten alavatsaan. Haastattelussa Ikumusubiin liittyvästä 
hengityksestä puhuttiin yhteydessä toiseen rituaalin osaan Furutama no Gyôhon. 
 
Haastattelu 3. 
 
 Haastattelija: - ...but about Furu Tama no Gyô...have you heard about that you should  
   breath from here...(näytän käsilläni hengityksen suuntaa silmien välistä pään 
   yli) to your center (tanden) ? 
 
 Tim:   - Sorry... 
 
 H:   - No, no, no... 
 
 Tim:   - Yeah so, Furitama no Gyô...the breathing...aaa...this is of course   
   with Furitama but also before that, Ikumusubi, at that level   
   also, that point, too, breathing in. Iii...kuuuu...muuu....suuu...biiii and then 
   before the Furitama, but it should be here breathing in through   
   the nose. I haven`t heard through the forehead, I had heard through the nose 
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   and top of your cranium and  then down your back and then down and then 
   up sort of your front and up and when breath goes out..aaa... and not just  
   dispersing as soon as it goes out but, the idea of energy moving out, more like 
   a lazer beam condenced and off to horizon. 
 
 H:  - Ahah. 
 
 Tim:   - So the idea of (hengittää ulos) exhaling and having that energy go out and 
   idea of cleansing air coming in and then...and then when you are exhaling 
   your impurities and sending them off and then out to then returning them to 
   the nature.   
 
 H:  - And the same in Ikumusubi...? 
 
 Tim:   - That is in the case of Ikumusubi. 
 
 H:  -Yes. 
 
 Tim:  - Ikumusubi, and the idea of breathing in through the top and out the front 
   and then and then all this. (näyttää Shinkokyûn ja Torifunen liikkeitä) 
 
 
 
Hengitykseen liitetty mielikuva on haastattelun mukaan puhdistava, se on misogia. Sisäänhengitetty 
ilman kiertää kehossa mielikuvan tasolla ja palaa uloshengityksen kautta takaisin luontoon. 
Sisäänhengitetty ilma mielletään energiaksi, joka hengitetään sisään, kiertää kehossa ja poistuu 
puhdistuakseen. Kehon, mielen ja sielun epäpuhtaudet (kegare) voidaan poistaa hengittämällä 
kehoon tietoisesti puhdasta ilmaa, tai puhdasta energiaa.   
 
Se, mitä ikumusubi merkitsee sanana tai shintôlaisena terminä ja mihin se liittyy vaikuttavat 
rituaalisen kehotekniikan kokonaisuuteen merkitysten tasolla. Tanaka Masamichi kertoi 
haastattelussaan kandidaatin työtäni varten ikumusubin merkityksestä Ômotossa ja 
shintôlaisuudessa. 
 
Deguchi Onisaburôn kirjoituksissa maailmankaikkeus syntyi kami Ame-no-Minaka-Nushi-no-Ô-
kamin kehosta tämän laajentuessa. Keho koostuu fyysisestä materiasta, josta maailmankaikkeus 
sitten muodostui. Kehossa vaikuttavat kolme ominaisuutta, jotka ovat kiinteys, pehmeys ja 
nestemäisyys. Niistä yksi on ikumusubi, joka on nestemäisyys. Se on myös eläinten ja hyönteisten 
ominaisuus. Eläimiin luetaan kuuluvaksi myös ihmiset. (Ikonen 2006.) 
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Ikumusubin merkitys aukenee lisää, kun tarkastellaan sen kirjoitusasua. Staemmlerin tutkimuksessa 
tulee esille kirjoitustapa, jossa ikumusubi kirjoitetaan kolmella kanji-merkillä. Siinä ensimmäinen 
merkki tarkoittaa elävää, seuraava syntymää ja kolmas henkeä. (Staemmler 2009: 155.) Ômotossa 
tunnettu kirjoitustapa poikkeaa tästä jossain määrin. Tanakan mukaan Deguchi Onisaburô kirjoitti 
ikumusubin kahdella kanjilla joista viimeinen on kanji, joka lausutaan tama, tamashii ja tarkoittaa 
sielua tai henkeä. Kirjoitustapa muuttaa merkitystä myös siten, että Ômoton kirjoitustavan mukaan 
sama sana voidaan lausua ikumusubi, mutta myös ikutama. (Ikonen: 2006). Reikai Monogarissa 
Deguchi Onisaburô kirjoitti sanan kahdella kanjilla, joka luetaan ikumusubi, mutta tarkoittavat 
elävää sielua edellä mainitun kirjoitustavan mukaan. (Deguchi: Reikai Monogatari 75, 19.) 
  
Ueshiba Morihein teksteissä mainitaan tämä sama kirjoitustapa. Ikumusubi voidaan lausua myös 
ikutama, kuten on nähtävillä myös Hikitsuchi sensein kirjallisissa opetuksissa. (Liite 1). Aikidôn 
tekniikoihin liittyen ôsensei Ueshiba yhdistää ikumusubiin vielä yhden ominaisuuden, aloitteen. 
Ikumusubi on tila, jossa ki (気) virtaa. (Stevens 1993: 32.) Toisessa teoksessa ôsensei Ueshiba 
selittää ikumusubin suhdetta aikidoon seuraavasti: 
 
Aikidô techniques consist of circular, blending movements. Feel the technical movements 
throughout your body and keep your spirit circular. A circle is completely empty, the emptiness 
from which all things emerge. Completely empty means perfectly free. From the center of that 
complete emptiness the universe emerged - this is ikumusubi (generating creative force), the parent 
of all things. 
Control the spirit within a circle, and create living techniques. Birth is unlimited. The abundance 
and fulfilment of life is manifest in a circle. A circle is kimusubi and ikumusubi.   
(Ueshiba 2007: 92 – 93.) 
 
Rituaalisen kehotekniikan suorittamisessa yhdistyy samaan aikaan puhdistautuminen ja 
keskittyminen omaan sieluun. Tulkitsen ikumusubin tässä tapauksessa viittaavan harjoittelijassa 
itsessään olevaan ominaisuuteen, joka on ikumusubi, hänen omaan elävään sieluunsa. Rituaalisessa 
kehotekniikassa kädet pidetään alavatsan kohdalla, kiinni kehossa. chinkon kishinissä alavatsan 
alueella (tanden) keskityttäessä on tarkoitus keskittyä siellä sijaitsevaan osahenkeen (bunrei), joka 
on myös ihmisen suojelija (Stalker 2008: 93). On mahdollista, että tässä rituaalisessa 
kehotekniikassa pyritään yhteyteen suojelijan (bunrei) kanssa, mutta myös keskitytään omaan 
sieluun, joiden välille yhteyttä voidaan tavoitella.   
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Rituaalin osana Ikumusubi yhdistää jälleen aikidôn ja Ômoton diskursseja. Vaikka rituaalisissa 
kehotekniikoissa tulee jälleen esille kehon puolten sukupuolittuminen, joka ei liity Ômotoon on 
tässä rituaalin osassa yhdysside Ômotoon. Käsitteenä musubit liittyvät shintôlaisuuteen laajemmin, 
mutta ääneen lausuttuina musubien nimet liittyvät suoraan Deguchi Onisaburôn sanelemaan Reikai 
Monogatariin, jossa näkyvä kirjoitustapa on käytetty vain Ômotossa. Myös Ikumusubin rituaalisiin 
kehotekniikoihin kuuluva hengitystekniikka voisi yhdistyä samaan ajatteluun, joka on Ômoton 
chinkon-meditaatioon liittyvässä hengitystekniikassa. 
 
 
5.3 Ame no Torifune, taivaallinen lintualus 
 
Seuraavana tutkimassani rituaalissa suoritetaan rituaalinen kehotekniikka, jota kutsutaan nimellä 
Ame no Torifune, Taivaallinen lintualus. Ame no Torifune on toinen rituaalin osa, joka mainitaan 
Reikai Monogatarissa ja sen mukaan nimi tulisi lausua Ama no Toribune. Jumalten ajalla kamit 
nousivat alukseen, jonka nimi oli Ama no Toribune ja tässä aluksessa he matkustivat Taivaan Suuren 
Meripellon (käännös kirjoittajan) poikki soutamalla ja käyttämällä kiahijutsua (気合術). Matkan 
aikana heidän "sydämensä harmonisoituivat yhdeksi" (Deguchi: Reikai Monogatari 75, 19, käännös 
kirjoittajan) ja heidän toimintansa muuttui tämän ansiosta misogi-rituaaliksi.
28
 (Deguchi: Reikai 
Monogatari 75, 19.) Ame no Torifunen rituaaliseen kehotekniikkaan kuuluvan "soutuliikkeen", sekä 
rituaalisen kehotekniikan suorittamisen aikana huudetun kiain  (気合) liittyy juuri tähän myyttiin 
kamien matkasta. Siinä on mielenkiintoinen yhtymäkohta myös Kumanon alueeseen liittyvään 
myyttiin Kiinasta meren yli saapuneista kameista (Miyake 2001: 18). 
 
Myös Ame no Torifunen rituaalisen kehotekniikan suorittamiseen liittyvät vasemman ja oikean 
kehonpuolien erottelu. Blaize sensein mukaan vasen puoli edustaa maskuliinista kamia Izanagi-no-
Mikotoa, oikea puoli feminiinistä kamia Izanami-no-Mikotoa. Vasen puoli symboloi taivasta, oikea 
maata. Kun Ame no Torifune aloitetaan seisotaan hartioiden levyisessä tasa-asennossa, mutta 
vasemmalla jalalla otetaan askel eteenpäin niin että vasen puoli kehosta on hieman enemmän 
eteenpäin kuin oikea. Liike, jolla rituaalinen kehotekniikka suoritetaan lähtee lantiosta. Molemmat 
kädet liikkuvat eteenpäin samaan aikaan, sormet sulkeutuvat kehon edessä nyrkkiin ja lantion liike 
vetää ne takaisin sivuille. Ame no Torifune toistetaan yhteensä kolme kertaa vuorotelle Furu Tama 
no Gyôn kanssa. (Blaize 1994: 41.) 
                                                 
28
Tanaka Masamichi vahvisti tekemäni käännöksen sähköpostiviestissään. 
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Ame no Torifunen suorittamiseen liittyy myös äänen käyttöä ja tiettyjä mielikuvia. Käsien liikkuessa 
eteenpäin hengitetään ulospäin ja päästetään ulos samalla ulos äänne, kiai. Alussa kädet vedetään 
kohti lantioita ja äänne on E-II, käsien liikkuessa eteenpäin se on HOO. Kirjassaan Gérard Blaize 
sensei painottaa, että Hikitsuchi sensei piti nämä äänteet aina samoina. Vedettäessä käsiä taaksepäin 
kohti lantiota käytetään mielikuvaa siitä, että vedetään maata itseään kohti. Ulospäin liikuttaessa 
maata työnnetään eteenpäin. Eteenpäin liikuttaessa kädet ovat nyrkissä, mutta edessä ne avautuvat. 
Taaksepäin liikuttaessa kädet palaavat lantion viereen ja sormet puristuvat nyrkkiin, ensin 
pikkusormi ja nimetön puristetaan kiinni, muut sormet suljetaan ilman voimaa. 
 
Blaize sensein mukaan tämä liike täytyy suorittaa siten, että lantion seutu pysyy kiinteänä, ettei liike 
muuttuisi keinuvaksi. Koko keho työntää ja lantio liikkuu suoraa linjaa. Blaize kirjoittaa Hikitsuchi 
sensein selittäneen rituaalista kehotekniikka siten, että sen aikana taivaan ki laskeutuu ja valtaa 
aikidôn harjoittajan kehon yhdessä maan kin kanssa. Tämä tila johtaa siihen, että syntyy Ame no 
Ukihashi (Taivaan Kelluva Silta, eng. Floating Bridge of Heaven), joka yhdistää harjoittajat 
taivaaseen. Jos tätä tilaa ei saavuta aikidô ei synny. (Blaize 1994: 41.) 
 
Kojikissa Ame no Ukihashi oli silta, jolla Izanami-no-Mikoto ja Azanagi-no-Mikoto seisoivat 
luodessaan Onogoron saaren. Tulkitsen Onogoron tarkoittamaan maailmaa, en Japanin saaria, koska 
Japanin saaret luotiin myöhemmin. Ame no Ukihashi mainitaan Kojikissa vain kerran kohdassa 
jossa tuota luomistyötä kuvaillaan.   
 
 Hereupon all the Heavenly Deities commanded the two deities His Augustness Male-Who-
 Invites (Izanagi no Mikoto) and Her Augustness Female-Who-Invites (Izanami no Mikoto), 
 ordering them to "make, consolidate, and give birth to this drifting land." Granting to them 
 the heavenly jeweled spear, they (thus) deigned to charge them. So, the two deities 
 standing upon the Floating Bridge of Heaven, pushed down the jeweled spear and stirred 
 with it, when they had stirred the brine, till it went curdle-curdle, and drew (the spear) up, 
 the brine that dripped down from the end of the spear was piled up and became on island. 
 That was the island of Onogoro. (Kojiki 1981: 21-22.) 
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John Stevensin kääntämissä teksteissä ôsensei Ueshiba selittää aikidôn yhteyttä tähän 
luomismyyttiin. 
 
In this path you must first stand on the Floating Bridge of Heaven (rainbow bridge that connects 
heaven to earth)
29
. Those who do not stand on there cannot perform aiki. For this we have saying: 
"In three thousand worlds a single plum flower blossoms"
30
. (That is to say, seize the chance to 
reform the world.) In Shinto cosmology Izanami and Izanagi stood on the Floating Bridge of 
Heaven and  created the world. In a similar sense we should (re-) create the world, make all things 
anew, each time we practice Aikidô. Such techniques of unlimited creativity are known as takemusu 
(valorious creativity).  (Ueshiba 2007: 22 – 23.) 
 
 
Tim Detmer, joka oli Hikitsuchi sensein oppilas keskittyi haastattelussaan kuvaamaan 
yksityiskohtaisesti Ame no Torifunen rituaalisen kehotekniikan oikein suorittamista. 
Ame no Torifuneen liittyy myös mielikuva yhteisöllisyydestä, yhdessä toimimisesta, joka  
rituaalisessa kehotekniikassa yhdistyy mielikuvaan siitä, että Ame no Torifune todellakin on alus,  
joka liikkuu taivaan ja maan välillä. 
 
Mielikuva on yhteneväinen sen tiedon kanssa mitä sain Tanaka Masamichiltä 
sähköpostihaastattelussa vuonna 2005. Hänen mukaansa Ame no Torifune oli alus, jolla kamit 
kulkivat taivaan ja maan välillä. Kandidaatin työssäni käytin myös vanhempaa englanninkielistä 
käännöstä Kojikista, jonka selityksissä Ame no Torifune yhdistettiin muinaisista japanilaisista 
hautakummuista löydettyihin lintuhahmoihin. (Ikonen 2006).   
 
Haastattelu 3. 
 
 Tim:   - Ok, this is not so much of my impression, but more of the story that I heard 
   behind it. 
 
 Haastattelija: - Yes. 
 
 Tim:   - Sensei (Hikitsuchi) would talk about that Torifune was the ship that traveled 
                                                 
29
Ilmeisesti Stevensin tulkintaa, jota ei tue mikään omassa aineistossani. Missään tuntemassani lähteessä Ame no 
Ukihashia ei ole yhdistetty sateenkaareen. 
30
Lause on lähtöisin Ômoton parista. Japaniksi se on sanzen sekai ichiban ni aku ume no hana.( 
三ぜん世界一度に開く梅の花). Kolmessatuhannessa maailmassa yhden kerran luumu kukkii (käännös 
kirjoittajan). Lause on kirjoitettu esimerkiksi Ômoton myymälässä myytävään netsukeen, pienoisveistokseen, jonka 
kuka tahansa voi ostaa. (Kenttäpäiväkirja syksy 2009.) 
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   between heaven and earth. And I am not well read in the Kojiki enough to tell 
   you what that means, or what the purpose of that was exactly but, there he 
   taught that, this ship that travels between...and obviously the people in that 
   ship if  they are going to (get the ship moving) acheive that, not only each of 
   them has to put in all their energy, they will have to start to work together 
   for that common goal to do that. And with that co-operation...working  
   together that they can achieve power that is  beyond the sum of the whole. 
 
 H:   -Yes. 
 
 Tim:   -  So, for example ten people giving one hundred percent you have thousand, 
   but...aaaa.... if they are co-operating they can reach thousand threehundred, or 
   five hundred, or something. And so, it`s that working together for common 
   goal, that`s so important. So, the image of Torifune. 
 
 
Mielikuva voimien yhdistämisestä aluksen liikuttamiseen tuntuu hyvin voimakkaalta silloin kun 
rituaalia suorittavat monet henkilöt yhtä aikaa. Kumano Juku dôjôlla joka kuukausi vietettävän 
matsurin aikana paikalla on enemmän harjoittelijoita samaan aikaan kuin yleensä. Matsuriin kuuluu 
myös aikidôn harjoittelu ja ennen aikidôn harjoittelua suoritetaan aina tutkimani rituaali. Kun 
harjoitussalissa on samalla hetkellä lähes parikymmentä ihmistä, jotka kaikki liikkuvat samaan 
aikaan, käyttävät ääntään samalla tavalla ja keskittyvät tunnelma on hyvin voimakas. 
(Kenttäpäiväkirja syksy 2009). 
 
Tim Detmerin haastattelusta saa kuvan siitä, miten tärkeää liikkeiden suorittaminen tietyllä tavalla 
on rituaalin suorittamisen kannalta. Rituaalisiin kehotekniikoihin liittyvät mielikuvat liittyvät   
mielenkiintoisella tavalla siihen, miten harjoittelijat suorittavat aikidôn kehotekniikoiden liikkeitä. 
Näiden yksilöllisten tulkintojen kautta syntyvät myös ne erot, joita aikidôn harjoittelijoiden välillä 
on riippuen siitä ketä opettajaa he seuraavat. Kehon käyttäminen yhdistyy mielikuvaan ja myös 
oman kulttuurin piirissä syntyneisiin muistoihin ja kokemuksiin. 
 
Haastattelu 3. 
 
 
 Tim:   - And many people would hear it Torifune, the boat. And you would think of a 
   western...a western rowboat where you push...or you push the oars down to 
   make the tip go up and to push them forward and tip them to water and then 
   pull back. 
 
 Haastattelija: - Yes. 
 
 Tim:   - That`s a western rowboat, right? 
 
 H:   - Yes, yes. 
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 Tim:   - On one occasion I had a chance to use a Japanese one with the oar,  
   single oar in the back. And I was told that you will have to do kind of...figure 
   eight...like (näyttää liikettä käsillään) this. So you stroke like... you are  
   stroking and stroking and stroking like so... (näyttää liikettä käsillään) 
   If there is a vertical plane coming from your center in front of you, then on 
   that plane you would be doing that ... aaaa.... a figure...figure eight. And it 
   goes on forever. 
 
 H:  - Yes (naurua). 
 
 Tim:   - That`s a western symbol, right?  Eight is on the sides, so it means forever. 
 
 H:  - Yeah. 
 
 Tim:  -  But that`s not a Japanese symbol, very much a western thing.  But...aaaa.... 
   but Hikitsuchi sensei said ok, it`s called Torifune but don`t approach it like 
   you are rowing a boat when you are doing it...your hands would be at  
   your hips and then "tsukiraresu"..."massugu tsukirasu"(?) that means they 
   come forward directly, in direct line, a straight line, not in curved line like 
   you were doing. And he emphasized it time and time again. No matter how 
   many times there were still people who would do it "I`m rowing, I`m  
   rowing, rowing..." (näyttää liikettä, joka näyttää soutamiselta) 
   He sees it, they are ignoring him, and that was so amazing... 
 
 
 
Erot ja samankaltaisuudet, jotka syntyvät rituaalista kehotekniikoiden suorittamisen tulkinnassa 
ovat yhteydessä siihen keneltä opit suorittamasi rituaalisen kehotekniikat. Siihen vaikuttaa myös se 
kuinka tarkasti harjoittelija pyrkii havainnoimaan niitä ja mille piirteelle hän antaa painoarvoa. 
Hikitsuchi sensein opissa Kumano Jukulla kävi vuosien saatossa ulkomaalaisia monista eri maista. 
Jotkut heistä jäivät pidemmäksi aikaa ja jotkut pysyvästi, kuten Tim Detmer. Niillä, jotka jäivät 
Shingûun pysyvästi oli mahdollisuus toistuvasti havainnoida opettajan suorittamia rituaalisia 
kehotekniikoita. Jatkuvan toiston ja havainnoinnin kautta erot ja samankaltaisuudet saattoivat 
piirtyä näkyviin hyvinkin selvästi. 
 
 
Haastattelu 3. 
 
 
 Tim:   - He said straight like this...(näyttää liikettä käsillään) this is how... 
   (pitkä hiljaisuus)...Hikitsuchi sensei was doing it and he said  it with the  
   idea that if whole earth were in front of you...that you could...with...you will 
   have to do it with the intensity that you could pull the whole earth away from 
   you. 
 
 Haastattelija: - Yes. 
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 Tim:   - And then when you are coming back again... it`s like you would feel... grap 
   the whole earth and pull the whole mass of earth towards you. With that  
   intensity. Doing Torifune no Gyô. And obviously if you were doing that you 
   cannot be doing it curved, right? 
 
 H:  - Ah, yes, yes. 
 
 Tim:   - So, that was the point he was trying to make. And so, and then, he...the  
   people in France they...they kind of do it like this... 
   (näyttää liikettä käsillään) 
 
 H:  - Yes, yes, that`s true...yes. 
 
 Tim:   - And sensei (Hikitsuchi) would be like... he would be like there   
   and kind of ... this is what, this is what I sense...This is what I saw from my 
   standpoint. (näyttää liikettä käsillään) I think he was coming out like fist to 
   the end...like that and then grabbing like this. Grabbing. Opening his hands 
   and pulling in... 
 
 H:   - Yes, grabbing. 
 
 Tim:   - ...and then grabbing. 
 
 H:   - Ok 
 
 Tim:   - That`s what I... that what it seemed like to  me. 
 
 
 
 
 
Edellisessä haastattelun osassa erot rituaalisten kehotekniikoiden suorittamisessa muodostuivat 
tavallaan myös etnisiksi eroiksi, koska useimmilla ranskalaisilla harjoittelijoilla, jotka tulivat  
Kumano Jukulle on sama opettaja. Heidän rituaalinen kehotekniikkansa on siis muodostunut saman 
opettajan mukaan, jolloin heidän toteuttamansa tulkinta siitä heijastaa tämän opettajan tulkintaa. 
Tunnistin tietyt piirteet, joihin Tim Detmer viittasi, koska ensimmäinen aikidô opettajani oli 
ranskalainen Gérard Blaize. 
 
Oma tapani suorittaa tutkimani rituaalin kehotekniikoita on ollut heijastus hänen tavastaan tulkita 
niitä. Myöhemmin rituaalin liikkeiden tulkintani on muuttunut, koska sain opetusta myös Mika 
Saarinummelta (4.dan), joka harjoitteli pitkään Kumano Juku dôjôlla. Myös omat matkani Kumano 
Jukulle ovat vaikuttaneet tapaan jolla käytän kehoani ja tulkitsen rituaalin kehotekniikoita. Tim 
Detmerin haastattelusta löytyy esimerkki myös siitä, kuinka rituaalisten kehotekniikoiden tulkinta ei 
välttämättä liity kulttuurisiin tai kielellisiin eroihin. 
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Haastattelu 3. 
 
 Tim:   - Aaaaam...and... one shihan, I met him at the festival, Yanasei shihan,  
   he took that massugu to mean it has to be... massugu means... he (Hikitsuchi) 
   sensei  always said massugu and he took it to mean it has to   
   be...aaaa...parallel to the tatami. (näyttää liikkeen suuntaa) 
  
 Haastattelija: - Ahah. 
 
 Tim:  - And then, and then you do this kind of thing...(näyttää käsillään)...and it 
   always felt wrong to me. And sensei (Hikitsuchi) did not seem to be doing 
   that. But for that shihan, in his reality  it was massugu and massugu means it 
   has to be parallel with... but massugu is not... it doesn`t define by being  
   parallel. 
 
 H:  - Ahah. 
 
 Tim:   - But, massugu so...his hands go like this. (näyttää käsillään) and actual  
   amount that you can move is smaller, right. But he was always like into  
   microaikido. (hymyilee) 
 
 H:  - Ahah.  (naurua) 
 
 Tim:   - So, I told you before, there was Yanasei sensei who is kind of yin just  
   coming in to tighter circle and Anno sensei would be... he was very yang  
   doing expanding circles. 
 
 H:   - Ahah, ok. 
 
 Tim:  - But, two shihan mr. Yin...and mr. Yang... 
 
 H:  - Ok. (naurua) 
 
 
 
Se tapa, jolla harjoittelija suorittaa rituaalisia kehotekniikoita vaikuttaisi Tim Detmerin haastattelun 
perusteella heijastavan sitä tapaa, jolla harjoittelija suorittaa aikidôn kehotekniikoita. Vaikka 
kysymys on kahdesta täysin eri asiasta, aikidôsta ja puhdistautumisrituaalista, jokin yleinen kehon 
käytön tai liikkumisen tapa vaikuttaa molempien suorittamiseen. Tämä voisi liittyä mielikuviin ja 
niiden käyttöön. Jos harjoittelijan mielikuva liikkumisesta on pieni hänen tapansa suorittaa 
kehotekniikoita on vähemmän laaja kuin vastakkaisessa tapauksessa. 
 
On siis mahdollista, että mielikuvien käyttäminen vaikuttaa kehon käyttöön niin selkeästi, että 
ulkopuolinen katsoja voi sen selkeästi havaita. On toisaalta myös mahdollista, että aiemmin 
omaksuttu kehon käytön tapa vaikuttaa mielikuviin. 
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 Jos tapa käyttää kehoa on muodostunut tietynlaiseksi se muokkaa sitä miten mielikuvat ja kehon 
käytön tekniikat tulkitaan. Mieli ja keho toimivat niin aikidôn harjoittelussa, kuin myös rituaalisten 
kehotekniikoiden suorittamisessa toisiinsa vaikuttavina osapuolina. 
 
Ame no Torifunen tai Ama no Toribunen rituaalisten kehotekniikoiden suorittamisessa myytti 
yhdistyy rituaaliin. Ômoton diskurssissa Ama no Toribune kuvaa kamien matkaa Taivaan Suuren 
Meripellon poikki. Rituaalinen kehotekniikka, joka muistuttaa soutuliikettä kuvastaa myyttistä 
alusta Ama no Toribunea tai Ame no Torifunea, jolla kamit tekevät matkansa. Kehon liikkeen kanssa 
käytetty kiai kuvataan myös Reikai Monogatarissa ja rituaalisten kehotekniikoiden suorittamisen 
seuraus kuvataan siinä selvästi. Yhteisen toiminnan myötä kamien sydämet harmonisoituivat 
yhdeksi, mikä johti puhdistautumiseen. Toiminta muuttuu misogin rituaaliseksi kehotekniikaksi. 
 
Rituaalin osana Ame no Torifune yhdistää selvimmin aikidôn ja Ômoton diskurssia, mutta toisaalta 
aikidôn sisällä sen suorittamisen tavassa on joitakin eroja. Nämä erot ovat olennaisia ainoastaan 
aikidôn harjoittajille, ja ne ovat näkyvillä ainoastaan jos tuntee useamman suorittamisen tavan 
rituaalisista kehotekniikoista. Rituaalisen  kehotekniikoiden suorittamisen kautta muodostuvat 
aikidôn sisäiset diskursiiviset erot. 
 
5.4 Furu Tama no Gyô, sielun värähtely 
 
Tutkimani rituaalin osista on suoritusjärjestyksessä seuraavaksi Furu Tama no Gyô (振魂の行), 
sielun värähtelyn harjoite. Furu (振る)on japaninkielinen verbi, mikä tarkoittaa värähtelyä, tama 
(魂) tarkoittaa tässä yhteydessä kirjoitusasunsa mukaan sielua ja gyô (行) tapaa tehdä jotakin. 
Käytän sanaa harjoite, koska mielestäni se viittaa selvemmin keholla tehtävän liikkeeseen. Käännös, 
jonka olen tehnyt rituaalin osan nimestä on lähtöisin sen kirjoitusasusta, eli millä kiinalaisilla 
kirjoitusmerkeillä (kanji) se on kirjoitettu. 
 
Reikai Monogatarissa tämän rituaalin osan nimi on Furutama no Gyauji (振魂の行事). Rituaalin 
osat mainitaan Reikai Monogatarissa niiden hyväksytyssä suorittamisjärjestyksessä, joten Ômoton 
mukaan Furutama no Gyauji tulisi suorittaa aina ennen Ama no Toribunea. (Deguchi: Reikai 
Monogatari 75, 18-19.) 
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Aikidôn yhteydessä nämä rituaalin osat lomittuvat toisiinsa siten, että Ame no Torifune aloittaa, 
seuraavaksi suoritetaan Furu Tama no Gyô ja jälleen Ame no Torifune niin, että molemmat rituaalin 
osat toistetaan kolmesti. Furu Tama no Gyôta suoritettaessa seisotaan hartioiden levyisessä tasa-
asennossa ja molemmat kädet lasketaan alavatsan tasolle. Kämmenet asetetaan vastakkain niin, että 
oikea kämmen on alempana. (Blaize: 1994, 43). Siitä miten kädet tarkalleen asetetaan ja 
muodostetaan Furu Tama no Gyôn kehotekniikka Tim Detmer kertoi seuraavasti haastattelussaan: 
 
Haastattelu 3. 
 
 Haastattelija: - Yes, yes, yes...and also about Furutama no Gyô... 
 
 Tim:   - Right, so...you sort of...with this...and (näyttää käsien asentoa) 
   do Furitama
31
 and how I had it explained to me...aaa... on many   
   different occasions. He (Hikitsuchi sensei) said like there would   
   be kû  you know kû ... it means emptiness. An emptiness, so your hands create 
   emptiness. First of all, some people do it like this... (näyttää käsien asentoa) 
   where, for example you make a loop with your index finger and   
   thumb...(näyttää käsillään) with your left hand... 
 
 H:  - Aha. 
 
 
 Tim:   - And...and they stick your right thumb through it and grab your hand like  
   that... (näyttää käsillään) that is not like sensei (Hikitsuchi) did it. 
   He did it, where each, each hand is grabbing the other hand, so your  
   left thumb would show up on your right wrist...(näyttää käsillään) 
   grab around your there. And your right thumb would grab around the  
   second joint of your fingers (näytää käsillään) like this. And if you...if you 
   really...what I found... he did not say to do this but,  I found this. If you can 
   relax your shoulders...relax you elbows...and grip, tighten the grip  
   just in your hands and your fingers and keep those like that you can naturally 
   get this vibration there going... (näyttää käsillään) and then he   
   continued, went on saying that inside the hand is a  kû, empty space, but not 
   absence, not nothing, but there is something there. 
 
 H:  - Ah, ok. 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
31
Haastattelussa käytetty muoto Furitama on japanikielisten yhdyssanojen kirjoittamisen kannalta oikea muoto. Edellä 
olevan verbin furu viimeinen kirjain u muuttuu yhdyssanassa i:ksi. 
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 Tim:  - And you know, if you first loosen up your elbows, and shoulders, and  
   you get this grip and you get this kind of sensation that, a little bit, and then, 
   if you, in addition to that, sort of add the sensations that inside your...your 
   palms is a  space and then...aaa...the spirit that you are chanting is there 
   and so it becames the mi-tama
32
 is there, so...aaaa....that is what shakes  
   your hand...it`s not like you are shaking your hands but this...this entity starts 
   in the emptiness which is full. 
 
 
 
Käsitteenä kû, jonka Tim Detmer mainitsee tarkoittaa hänen mukaansa tyhjää. Se kirjoitusmerkki 
(kanji), jolla kû 
33
kirjoitetaan tarkoittaa sekä tyhjää, että taivasta. Tyhjyyden merkityksestä aikidôssa 
ôsensei Ueshiba kirjoittaa seuraavasti: 
 
Those who cannot fill themselves with ki and move freely cannot project full strength. Above all, 
you must find the exact place where the void (shinku no ki) and emptiness (ku no ki) reside. 
The universe is suffused with the void. It is the actual source of all things. The world of matter is  
emptiness. This aspect is what sustains physical existence. Emptiness possesses the supreme power 
that activates matter. In order to be agile of body with lightning fast techniques, one must dwell in 
the void. Emptiness forms the strings of gravitational force. To move freely, you must liberate 
yourself from this heavy force. If you liberate yourself from the grosser elements and link your 
movement to the void, effective techniques will emerge. (Ueshiba: 2007, 53.) 
 
 
Tim Detmer kuvailee tyhjyyttä kämmenien välissä tyhjyydeksi, jossa kuitenkin on jotakin. Tämä 
tyhjyys täyttyy sitten sen muuttuessa mi-tamaksi (御魂). Shintôlaisia termejä käsittelevässä 
sanakirjassa mi-taman käsitettä selitetään sanan tama (魂) kautta. Sanakirjan mukaan 
shintôlaisuudessa tama merkitsee samaa kuin rei (霊), eli sielua. Sielu on transendentaali entiteetti, 
eräänlainen elämänvoimaa säteilevä läsnäolo, joka on läsnä niin ihmisessä, eläimessä tai joissakin 
luonnon muodostelmissa. Kehottomassa tai muodottomassa tilassa tama tai rei voi olla kami tai osa 
kamia. Mi-tama voi olla myös henki, kuten kuolleen esivanhemman henki. Kunnioittavat ilmaisut 
ovat mi-tama ja go-rei, joissa etuliitteet ilmaisevat kunnioitusta. (Bocking: 1995, 197.) 
 
Yhdistäisin mi-taman käsitteen edellä olevan haastattelun yhteydessä niihin kameihin, jotka liittyvät 
Furu Taman suorittamiseen mielikuvien tasolla. Haastattelussa tulee myös esille sama painotus, 
joka Ômotossa annetaan Furu Tamalle suhteessa Torifuneen. Ômoton mukaan Furu Tama tulisi 
suorittaa ennen Torifunea, mutta aikidôn parissa Furu Taman merkitys ilmaistaan toisella tavoin: 
 
 
                                                 
32
Oletan kirjoitusasun olevan 御魂. 
33
Oletan kirjoitusasun olevan 空. 
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Haastattelu 3. 
 
 
 Tim:  -Start shaking your hands and sensei (Hikitsuchi) said that   
    this would come compared to Furi... Torifune that, he said    
   if you are to do Torifune for five or ten minutes you would do this Furi  
   Tama for twenty, thirty minutes. 
 
 H:  - Ahah, so it should be longer... 
 
 Tim:   - Yes, that`s the point, it should be longer. So, whatever ratio you do that the 
   real emphasis should be on this. In the depth of winter when it is really cold 
   in the dôjô, windows are open or you are doing it up on the Kamikura  which 
   we did in kangeiko... the cold practice
34
. We would run up....get to the dôjô at 
   5.30 and run up to the top. And then go up to stairs and then do shinkokyû up 
   on Kamikura... 
 
 H:  - Kamikura shrine...? 
 
 Tim:  - Thats right, yeah. I wasn`t...I`ll be honest...I was`t, I never got   
    every day attendancy. I did it a couple of times, more than couple of  
   times, but I did it. But I never did the whole thing. I never got up... I could not 
   get out of bed every day... 
 
 H:  - I can guess... 
 
 Tim:  -  But, aaaaa, so the idea that you...if you did this, this was... you should be 
   doing it with the intensity that even on Kamikura and in dept of winter you 
   could break a sweat. 
 
 
Kamikuran temppeli, joka sijaitsee Shingûn kaupungissa ehkä puolen kilometrin päässä Kumano 
Juku dôjôlta on pieni shintôalttari korkealla vuoren rinteellä. Vuori, jonka rinteelle se on rakennettu 
on tyypillinen japanilainen vuori, eli se on täysin metsän peittämä. Temppeliin nousevat pitkät 
kiviset portaat, joiden alussa oleva torii-portti jakaa pyhän ja profaanin tilan. Temppelin ikää en 
pysty arvioimaan, mutta portaiden perusteella se vaikuttaa hyvin vanhalta. Shingûn kaupungin 
esitteessä temppeliin menevien portaiden iäksi mainitaan 800 vuotta. Esitteessä ja myös Miyaken 
tutkimuksessa Kamikuran mainitaan olevan paikka, jonne Kumanon kamit ensimmäisenä saapuivat. 
(Miyake: 2001, 18.) 
 
 
 
                                                 
34
Leggetin mukaan kylmäharjoittelu liittyy jossakin muodossa useimpiin budôlajeihin. Sitä harjoitellaan myös zenin 
harjoittamisen yhteydessä, jolloin sen tarkoitus on lisätä kestävyyttä. Näkisin tässä harjoittelutavassa yhteyden zen 
buddhalaisuuden ja budôlajien välillä. (Legget 1987: 216-217.) 
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Kamikura tarkoittaa kamin istuinta ja se liittyy matsuriin, shintôlaisiin uskonnollisiin juhliin siten, 
että aikaisemmin matsuri pidettiin aina vuoren juurella lähellä kamikuraa. Näin toimimalla oli 
mahdollista saada kami laskeutumaan vuoren laelta kamikuralle, ja lähemmäksi ihmisiä. Shingûssa 
oleva Kamikura on suuri pyöreähkö kivi ja sen juuressa oleva pieni alttari, jolta on hyvä näköala yli 
koko kaupungin merelle saakka (Kenttäpäiväkirja syksy 2009). Ajatus vanhojen kiviportaiden 
juokseminen ylös asti pukeutuneena vain harjoitusasuun (keikogi 警告着 ) talvella, jolloin lämpötila 
putoaa lähelle nollaa kuulosta haastavalta. Olin kuullut tästä harjoituksesta aikaisemminkin, mutta 
nyt sain yksityiskohtaisempaa tietoa. Tim Detmer jatkaa vielä Furutaman vaikutuksesta: 
 
 
Haastattelu 3. 
 
 Tim:  - This was what sensei said on many, many occasions, like, no matter how 
   cold it is you should be able to just get really hot with it. It generates  
   energy and warmth and by doing it intensity...with that intensity, not just sort 
   of... (näytää käsillään löysää, heiluvaa liikettä) with intensity. And then with 
   your hangan (?) inside, with your eyes half open, half close. Then  
   focused on...like not focused but kind of pointing at one and half mats  
   (tatami)
35
 in front of you, he was that specific. So it would be right about  
   there where the wall is from here... 
 
Furu Tama no Gyôn aikana lausutaan tiettyjen kamien nimet samalla kun ravistetaan käsiä. Tim 
Detmer puhui haastattelustaan mi-tamasta viitaten juuri näihin nimeltä mainittaviin kameihin. 
Ensimmäinen kami on Amaterasu-Ô-mi-kami, auringonjumalatar ja keisarisuvun esiäiti. 
Seuraavaksi tulee Ô-Harae-Dono-Ô-mi-kami joita on useampia, eli tässä kohdin ei viitata 
kehenkään tiettyyn yksittäiseen kamiin. Viimeisenä tulee Ame-no-Minaka-Nushi-no-Ô-kami. 
 
Blaizen kirjassa Furu Tama no Gyôn harjoittamisesta mainitaan, että käsiä ravistettaessa huomio 
tulisi keskittää silmien väliin silmät lähes suljettuna. Käsien liikkeen sanotaan olevan ensin hidasta, 
mutta nopeutuvan myöhemmin, "kuin ulkopuolinen voima saisi ne liikkumaan." (Blaize 1994: 43). 
Kamien nimiä tulisi toistaa mielessään niin kauan kuin käsien värähtely jatkuu. Auringon 
jumalattaren nimen lausumiseen mainitaan useita eri vaihtoehtoja, joista kohteliain on 
Amaterashimasu-Sumi-Ô-kami
36
. Blaizen kirjassa mainitaan myös, että ôsensei Ueshiban mukaan 
Ame-no-Minaka-Nushi-no-Ô-kami, joka on maailmankaikkeuden keskustan kami on myös jokaisen 
harjoittelijan keskustassa. (Blaize 1994: 43.) 
 
                                                 
35
Tatami (畳) , eli riisioljista punottu paksu matto, jolla japanilaisten talojen lattia on yleensä päällystetty ainakin 
yhdessä huoneessa. Dôjôn lattia on kokonaan päällystetty tatami-matolla. Tatameilla myös mitataan huoneiden 
kokoa, koska tatami on aina säännöllisen kokoinen ja muotoinen. 
36
Oletan kirjoitusasun olevan 天照します住大神. 
 89 
Kojikissa kerrotaan kuinka auringonjumalatar Amaterasu-Ô-mi-kami syntyi Izanagi-no-Mikoton  
palatessa manalasta. Izanami-no-Mikoto kuoli synnytettyään tulen kamin ja hän joutui manalaan, 
mutta Izanagi-no-Mikoto yritti noutaa puolisonsa pois sieltä. Hän epäonnistui ja koska manala on 
epäpuhdas paikka Izanagi-no-Mikoton täytyi puhdistautua joessa palattuaan. Kojikin mukaan tuosta 
puhdistautumisesta syntyi lukuisia kameja, joista kolme viimeistä olivat Amaterasu-Ô-mi-kami, 
kuun kami Tsuki-Yomi-no-kami, sekä Take-Haya-Susa-no-O-no-mikoto, joka on meriin yhdistetty 
kami. (Kojiki 1981: 50 - 51.) 
 
Toinen nimi, joka liittyy Furu Tama no Gyôn harjoittamiseen, on Ô-Harae-Dono-ô-kami. Tällä 
nimellä ei Kojikista löydy yhtä kamia, mutta Tanakan mukaan kysymys on puhdistautumiseen 
liittyvästä kamista (Ikonen: 2006). Nimi voisi viitata myös useampaan kamiin. Kolmantena 
mainitaan  Ame-no-Minaka-Nushi-no-ô-kami, joka on Ômoton keskeinen jumaluus. 
 
Haastattelussaan Tim Detmer kuvaa Furutaman rituaaliseen kehotekniikkaan liittyvää 
hengitystekniikkaa, mutta puhui myös yllämainituista kameista. Hän kertoo myös siitä sosiaalisesta 
verkostosta, jonka kautta hänen oma tietämyksensä on kehittynyt. Haastattelussa mainittu Peter 
Shapiro oli ôsensei Ueshiban oppilas, joka harjoitteli paljon Kumano Juku dôjôlla. Hän oli myös 
Hikitsuchi sensein läheinen ystävä. Rituaalisen kehotekniikan suorittamisen, hengityksen ja 
mielikuvien lisäksi Tim Detmer kertoo myös siitä miten hän itse on kokenut tämän harjoituksen 
tärkeäksi. 
 
Haastattelu 3. 
 
 Tim:   - And then, Furi Tama no Gyô...ammmm....Peter (Peter Shapiro) told me  
   that...ammmmm....people say, as they are chanting, in Furitama no Gyô 
   you have the three shinmei
37
... the names of gods. The first one being  
   Amaterasu-Ô-mi-kami. And he (Peter Shapiro) said, he told me,  the chanting 
   of that should be done, especially,  that`s important, when you are  inhaling 
   which is interesting...if it`s directly from ôsensei, right, I don`t know, but  
   if not from ôsensei, I mean from Hikitsuchi sensei... 
 
 H:  - Yes, from Hikitsuchi sensei... 
 
 Tim:  - ...Peter did hang out with Hikitsuchi sensei an awful lot... 
 
 H:  - Yes, yes, you told us. 
 
 Tim:  - So, I can`t be sure of the source, but Peter said that it is    
   interesting to try and many of the shidôsha (?) , the people who are teaching 
                                                 
37
Oletan kirjoitusasun olevan 神名. 
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   were...aaaa...said that at the beginning you do this (näyttää Ikumusubin käsien 
   asentoa) and you finish the Ikumusubi and do the clap (taputtaa neljä kertaa) 
   and then...aaaa...then do this and then when you get to the Furitama no  
   Gyô and its...aaaa....Amaterasu-omi-kami, (näyttää saman aikaisesti 
   Furu Taman rituaalista kehotekniikkaa) and then small voice going out,  
   and maybe only once or twice, they don`t so often do it, some people would 
   just keep on saying it and then...sometimes it`s Amaterasu-Sumi-Ô-kami, it`s 
   the same thing, it`s just more polite way to say it. 
 
 H:  - Aaaa, ok. 
 
 Tim:  - Amaterasu-Sumi-Ô-kami... (jatkaa Furu Taman rituaalisen kehotekniikan 
   suorittamista, lausuu nimeä hiljaisella äänellä)... just maybe to give people the 
   idea of that you should be chanting that all the way through. 
   But he said (Peter Shapiro) that specially when you are breathing in and you 
   don`t need to be voicing it, it is the not voicing it, and sort of bring that in 
   you. And then at inhaling, the second time it is Ô-Harae-Dono-Ô-kami. 
   And then the last is Ame-no-Minaka-Nushi. Hikitsuchi    
   sensei told us it is the point from which the universe gave birth and  
   sprang out and expanded. Obviously in west we have the idea...concept of the 
   Big Bang and it really works in to that kind of mental picture that we have... 
   thanks to that science you know that gives us that. But then, where it starts to 
   get really...and if having that idea that it started from that point that`s  
   obviously everything is kind of moving more or less around that one point... 
 
 H:  - Yes. 
 
 Tim:  - ...sorry, not around, but out from. Maybe there is lots of eddies and  
   things happening but, that is really where everything is centered on. 
 
 H:  - Yes. 
 
 Tim:  - And the idea of that, that picture of that image that, that being   
   the center of this happening. And not necessarily controlling everything but 
   just... just by being there, being having not controlling, but just being at the 
   center of everything...and it is sort of beautiful image. And he ... aaaa...the 
   idea that...aaa...becoming in touch with that in last shinmei in Furitama no 
   Gyô,  you put that spirit in you, you become one with that, through this,  
   where this ... each one, each time you are doing Furitama its like this spirit is 
   being...ammmm...that deity is being, that entity, that aspect of nature 
    is being bounded in to your being. Like here,  (näyttää keskustaa,  
   tandenia) you get in to that feeling, that its being bounded deeper and deeper 
   into your being, into your center  as you are doing it,  as you are chanting it, 
   and it`s just going deeper and deeper in to you. You  can feel it, and become 
   one with it. And the last one where you become the center of the universe and 
   then that doesn`t negate you are (viittaa minuun) being the center of  
   universe. That, each being can be the center of the universe and acting this 
   way, so that`s what Shinkokyû was....as it was taught to us... that`s what we 
   were working for in each practice. 
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Haastattelun tekstistä on mahdollista nähdä yhtäläisyys Hikitsuchi sensein ja Ômoton tulkinnan 
välillä liittyen Ame-no-Minaka-Nushi-no-Ô-kamiin. Tässä rituaalisessa kehotekniikassa Ame-no-
Minaka-Nushi-no-Ô-kami liittyy maailmankaikkeuden keskustan lisäksi myös harjoittelijan 
keskustaan (tanden) ja tämän kamin vaikutuksesta harjoittelija voi tulla yhdeksi 
maailmankaikkeuden keskipisteen kanssa. 
 
Ajatuksena yhdistäisin tämän kuvioon, jolla Reikai Monogatarissa ja myös ôsensei Ueshiban 
teksteissä kuvataan kototaman ensimmäistä äännettä su, joka kuvaa maailmankaikkeuden alkua. 
Kuvio on ympyrä, jonka keskellä on piste. (Deguchi: Reikai Monogatari 75, esim. 9, 11 - 12, 17). 
Stevensin kääntämässä ja kokoamassa teoksessa su yhdistetään maailmankaikkeuden alkuun ja 
Ame-no-Minaka-Nushi-no-ô-kamiin. Siinä on kuva ôsensei Ueshiban piirtämästä mandalasta, jonka 
keskellä on tuo kuvio, sekä tavu su. (Stevens: 1993, 16 - 17). Ueshiba kirjoittaa siitä tekstissään 
seuraavasti: 
 
The divine is one. It fills the universe with life and unlimited splendor. Before there was a heaven, 
before there was an earth, before there was the universe, there was the great void. Within that void a 
point appeared. That point is the source of all things. Initially, there was steam, smoke, and mist: 
brilliant divine energy emerged creating beams of light that radiated circularly. That point was 
enveloped by cosmic energy, and the seed-syllable, su was born. This is the origin of the universe 
and the spiritual realm. It is the source of nature and breath. According to ancient scriptures, this 
occurred billions of years ago. (Ueshiba 2007: 85 - 86.) 
 
 
Tim Detmer kuvaa haastattelussaan kuinka tämä Ômotosta lähtöisin oleva myytti 
maailmankaikkeuden synnystä, joka todennäköisesti liittyy koshintôon tai Japanin kansanuskoon 
yhdistyy hänen mielessään länsimaisen tieteen alkuräjähdys-teoriaan. Ôsensei Ueshiba kuoli 
vuonna 1969, joten hän ei voinut olla tietoinen tästä teoriasta, mutta hän oli jossain määrin tietoinen 
kristinuskon opetuksista.    
 
This su character is not found in the Western world. It only exist in Japan. Su vibrated, sending out 
sound waves up and down, right and left, creating a huge, resonant sphere. This in turn initiated the 
cosmic breath. (Ueshiba: 2007, 86.) 
 
 
Näissä lainauksissa voi havaita ôsensei Ueshiban ajattelun yhteydet Ômoton maailmankaikkeuden 
syntymyyttiin. Laajempien yhteyksien selvittämiseksi pitäisi tutkia onko sama myytti olemassa 
muidenkin koshintôon tai Japanin kansanuskoon perustuvien uususkontojen parissa. 
Mielenkiintoista olisi myös selvittää miksi juuri nämä kolme kamia on mainittu tämän rituaalisen 
kehotekniikan yhteydessä.   
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Ame-no-Minaka-Nushi-no-Ô-kami muodostaa Furitamassa yhteyden Ômoton ja aikidôn diskurssien 
välille. Reikai Monogatarissa Furutaman rituaalista kehotekniikkaa ei kuvata tarkasti, mutta 
kuvauksessa painotetaan sen harjoittamisen sielullista ja kehollista hyvinvointia lisäävää vaikutusta  
(Deguchi: Reikai Monogatari 75, 18-19). Kysymys siitä onko kehotekniikan yksityiskohtainen 
suorittamisen tapa lähtöisin Deguchi Onisaburôn mahdollisista suusanallisista opetuksista, vai onko 
kysymyksessä ôsensei Ueshiban oma muoto rituaalisten kehotekniikoiden suorittamisesta jää 
selvittämättä tämän aineiston kautta. Jatkossa olisi mielenkiintoista havainnoida sitä miten 
rituaalisen kehotekniikat suoritetaan Ômotossa. 
Furutaman kuvauksessa aikidôn diskurssissa siitä puhutaan kehon ja kehon käytön kautta. 
Mytologiaan liittyvät merkitykset ovat toisaalta läsnä myös aikidôn harjoittajan kuvauksessa 
Hikitsuchi sensein opetuksista. Kuvaus Furutaman vaikutuksesta kehoon kylmäharjoituksen 
(kankeiko) aikana liittyy Reikai Monogatarin kuvaukseen Furutaman vaikutuksesta kehon 
elinvoimaa lisäävänä harjoituksena. Keho on läsnä myös Ômoton kuvauksessa ja kehon yhteys 
jumaluuteen syntyy rituaalisten kehotekniikoiden harjoittamisen kautta. 
 
 
5.5 Okorobi no Gyô ja Kokyû Hô 
 
Okorobi no Gyô (雄詰の行) ja Otakebi (雄叫) ovat kaksi rituaalin osaa, joiden  nimet ovat 
vaikeimmat kääntää, mutta niiden rituaalisen kehotekniikat ovat yksinkertaisempia. Okorobi 
koostuu kanjeista o (雄), joka voidaan lausua myös yû (雄). Yû tarkoittaa miehistä, maskuliinista, 
rohkeutta, urheutta tai suuruutta, o taas viittaa pelkästään maskuliinisuuteen tai urokseen. Toinen 
kanji tarkoittaa itse asiassa keskittämistä tai pakkaamista ja se lausutaan tsumeru (詰める). 
Rituaalin nimessä kyseinen kanji lausutaan korobi. Sana korobi taas tulee verbistä korobu (転ぶ), 
joka tarkoittaa horjua tai pudota alas. (The Learner`s Kanji Dictionary 2003: 754, 778, 803.) 
 
Sana korobi viittaa rituaalisen kehotekniikan suorittamisen tapaan. Suoritettaessa Okorobin 
rituaalisia kehotekniikoita kädet nostetaan tietyssä asennossa pään yläpuolelle ja pudotetaan ne 
nopeasti alas. Olettaisin nimen kirjoitusasussa käytetyn kanjin (tsumeru, 詰める) viittaavan 
mielikuvaan keskittämisestä, joka on mielikuva tai mielentila jolla rituaaliset kehotekniikat tulisi 
suorittaa. 
 
Pelkän kirjoitusasun perusteella rituaalin nimi tarkoittaisi maskuliinisuuden tai miehisyyden 
keskittämistä, mutta kääntäisin rituaalin osan nimen tarkoittamaan rohkeuden keskittämistä. 
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Rohkeus tai urheus on näiden kirjoitusmerkkien mukaan mielentila tai henkinen ominaisuus, joka 
liitetään maskuliinisuuteen. Gyô (行) kirjoitetaan kanjilla, joka tässä tapauksessa tarkoittaa tapaa 
tehdä jotakin. (The Learner`s Kanji Dictionary 2003: 386.) 
 
Tavanomaisissa olosuhteissa rituaalin osien järjestys on ensin Okorobi no Gyô sitten Kokyû Hô, 
joka päättää rituaalin. Kokyû Hôn rituaalinen kehotekniikka suoritetaan tasa-asennossa seisten. 
Molempien käsien sormet asetetaan lomittain, kädet nostetaan pään päälle kohti taivasta ja katse 
seuraa mukana. Anno sensei opettaa tätä rituaalista kehotekniikkaa siten, että kaikki sormet ovat 
yhdessä. (Kenttäpäiväkirja syksy 2009). 
 
Blaize painottaa kirjassaan ja suorittaessaan rituaalista kehotekniikkaa, että etusormet ovat muista 
sormista erillään ja ne kohotetaan kohti taivasta. Blaizen opettamassa tavassa tämän rituaalisen 
kehotekniikan käsien asento muistuttaa chinkon-meditaation mudraa (Ama no nuhoko tai Ama no 
nuboko
38
). Pään yläpuolelta kädet tuodaan nopeasti alas rintakehän korkeudelle. Samalla huudetaan 
kiai, eli ääni joka yhdistää kin. Tässä rituaalisessa kehotekniikassa kiai on EE-I. Blaizen mukaan 
Hikitsuchi sensei oli aikaisemmin opettanut äännettä OO, josta oli tullut OOHT, kun kädet oli 
lopussa nostettu takaisin pään päälle. (Blaize: 1994, 44.) 
 
Okorobi no Gyô suoritetaan yleensä toiseksi viimeisenä rituaalin osana, sen jälkeen tulee Kokyo 
Hô. Otakebi suoritetaan ennen Kokyû Hôta silloin kun se on osana rituaalia, mutta jätän sen nyt 
viimeiseksi. Tim Detmer kertoi haastattelussaan Okorobi no Gyôsta ja Kokyo Hôsta niiden 
suorittamisjärjestyksessä: 
 
 
Haastattelu 3. 
 
 Tim:  - In Shinkokyû the last part is again drawing the energy from the bottom,  
   from the earth and from the heavens... (näyttää käsillään) and then again from 
   the earth and from the heavens and then (taputtaa neljästi), ten, ka, sui, chi... 
   and I was told that it is the feeling that grabbing the energy from the... 
   bringing the heaven down to earth and it`s heaven and earth, heaven being 
   kind of, like this world of things that cannot be seen and the earthly world of 
   things that can be touched, physical nature and things without body, and  
   bringing those  things together. Whence they meet there will be an explosion 
   of energy. 
 
                                                 
38
Michael Sason artikkelissa mainitaan taolainen rituaalinen käsien asento, mudra (kiin. shou-yin). Siinä käytetään 
oikeaa kättä ja sekä etusormi, että keskisormi ovat kohotettuina, muut sormet taittuneina peukalon päällä. Tämä 
mudra kuvaa Hsüan-t`ien shang-tin (eng. Highest Lord of Dark Heaven) miekkaa. Kyseinen jumaluus on Wu-tang-
shan taistelulajien suojelija. (Saso 1997: 245.) 
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 H:  - Ahah... 
 
 Tim:  - And the idea of bringing that... bringing that energy down to earth, and that 
   is the kiai. 
 
 H:  - Ahhh, ok. 
 
 Tim:  - So, bringing down and... (suorittaa rituaalisen kehotekniikan ja huutaa  
   kiain) And then once more...(tapauttaa neljä kertaa)...and feeling that the  
   energy of both is within you. 
 
 H:  - Yes. So, why the circles in the end... 
 
   - The circles are here, at the beginning they represent...aaaa....aaa... the time 
   when Izanami (-no-mikoto) and Izanagi (-no-mikoto)...aaaa... where in the 
   house (?) and they had a long spear and stuck the spear in the ocean and  
   mixed it around and as they drew the spear out the pieces of mud that  
   dropped of the head of the spear created an island. 
 
  
Tim Detmerin haastattelussaan kuvaama Okorobi no Gyôn rituaalinen kehotekniikka muistuttaa 
jossain määrin rituaalin alussa olevaa osaa Shinkokyû. Molemmissa tarkoitus on mielikuvan tasolla 
yhdistää maa ja taivas, mutta erona on rituaalisen kehotekniikan suorittamisen nopeus, sekä 
rituaalisen kehotekniikan muoto. Yleensä Shinkokyûta suoritettaessa hengitys maasta ja taivaasta 
tapahtuu hitaasti ja keskittyen. 
 
Rituaalisen kehotekniikan muoto vaihtelee opettajasta riippuen. Gérard Blaize opettaa erilaista 
käsien asentoa kuin mitä Kumano Jukulla esimerkiksi Anno sensei käyttää rituaalia suorittaessaan. 
Hänen tapansa toteuttaa rituaalista kehotekniikkaa on tässä suhteessa sama kuin Hikitsuchi sensein. 
(Liite 1). Okorobi no Gyôssa rituaalisen kehotekniikan liike tapahtuu nopeasti. Se on myös 
liikeradaltaan lyhyempi kuin Shinkokyûn rituaalinen kehotekniikka, jossa kädet viedään selvästi 
kohti maata ja taivasta. Okorobi no Gyôn liike on nopea ja lyhyt, se tapahtuu enemmän ylhäältä 
alaspäin. Käsien liike alkaa pään yläpuolelta ja päättyy rintakehän korkeudelle. (Blaize: 1994, 44.) 
 
Reigai Monogatarissa rituaalin osan nimi lausutaan Okorobi no misogi (雄詰の禊). Reikai 
Monogatarin mukaan Okorobi no misogi rituaalisena kehotekniikkana "yhdistää itsen ja 
jumaluuden samaan kehoon" (神我一体として)39. Ômoton parissa tunnettu rituaalinen 
kehotekniikka poikkeaa aikidôn parissa suoritetusta rituaalisesta kehotekniikasta.  
 
 
                                                 
39
Käännös on kirjoittajan. Käännöksen vahvisti Tanaka Masamichi sähköpostiviestissään 17.2.2011. 
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Reikai Monogatarissa kuvataan kuinka Okorobi no misogia suoritettaessa molempien käsien sormet 
yhdistyvät tiettyyn asentoon (Ama no nuhoko tai Ama no nuboko). Myös Reikai Monogatarissa 
mainitaan kiain käytöstä Okorobi no misogia suoritettaessa. (Deguchi: Reikai Monogatari 75, 20-
21). 
 
Tämä kuvaus muistuttaa Blaize sensein tapaa opettaa Okorobi no Gyôn rituaalista kehotekniikkaa. 
Ômoton parissa rituaalinen kehotekniikka suoritetaan kolme kertaa ja siten, että pään yläpuolelta 
nopeasti alas tullessaan kädet pysähtyvät oikealle puolelle rintakehän korkeudelle. Rituaalisen 
kehotekniikan suorittamiseen kuuluu jälleen äänen käyttöä. Ne äänteet joita Okorobi no Gyôssa 
käytetään Ômoton parissa ovat II-E ja EE-I. Reikai Monogatarin mukaan tämä rituaalinen 
kehotekniikka myös karkottaa pahoja henkiä ja suojelee pahalta. (Deguchi: Reikai Monogatari 75, 
21.) 
 
Okorobi no Misogin rituaalisen kehotekniikan suorittamisen tapa eroaa jossain määrin aikidôn ja 
Ômoton keskuudessa. Sen sijaan kuvaus kiain käytöstä ja käsien rituaalisesta asennosta ovat jossain 
määrin yhteneväiset. Reikai Monogatarissa Okorobi no Misogin yhdeksi tarkoitukseksi mainitaan 
jumaluuden ja itsen yhdistäminen. Se, mitä jumaluuden ja itsen yhdistäminen tässä rituaalin osassa 
tarkoittaa Ômoton diskurssissa olisi tärkeää selvittää. Kehon käytön kautta syntyvät erot aikidôn ja 
Ômoton diskurssissa liittyvät Ama no Nubokon, eli käsien rituaalisen asennon merkitykseen. 
Ômoton parissa tämä mudra on tärkeä, mutta aikidôn parissa sitä käyttävät Okorobi no Gyôta 
suorittaessaan enimmäkseen Blaizen oppilaat. Tämä on eräs niitä piirteitä rituaalisten 
kehotekniikoiden harjoittelussa, jossa ero aikidôn ja Ômoton diskurssin välillä on selkeä. 
 
Viimeisenä suoritettava rituaalin osa Kokyû Hô (呼級法) viittaa yksinkertaisesti tapaan hengittää. 
Kaksi ensimmäistä kanjia, eli kokyû (呼級) tarkoittavat hengitystä ja kolmas, hô (法) on kanji joka 
viittaa lakiin, menetelmään tai uskontoon. (The Learner`s Kanji Dictionary 2003: 270, 352). Nimen 
voisi kääntää tarkoittamaan hengittämisen uskonnollista menetelmää. 
 
Rituaalisen kehotekniikan suorittamisen tapa ei viittaa mitenkään hengittämiseen. Siinä seisotaan 
tasa-asennossa ja kädet yhdistetään siten, että kämmenet ovat vastakkain, vasen oikean päällä. 
Sormet suljetaan kämmenten ympärille, ote on rento. Sitten koko kehon liikkeellä, joka lähtee 
lantiosta kädet tekevät kolme ellipsin muotoista liikettä molemmille sivuille, kolme laajaa ympyrää 
edessä ja kolme kahdeksikon muotoista liikettä vaakasuunnassa kehon edessä. (Blaize: 1994, 45.) 
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Näitä liikkeitä on useita erilaisia ja mitkä niistä suoritetaan riippuu täysin opettajasta. Liikkeen 
aikana luonnollisestikin hengitetään, mutta tähän rituaaliseen kehotekniikkaan ei ole opetettu 
mitään tiettyä hengittämisen tapaa. Tim Detmerin haastattelussa tämä rituaalinen kehotekniikka 
liittyy Kojikissa kuvattuun luomismyyttiin. Rituaalista kehotekniikkaa suorittaessa tästä 
pyörittävästä liikkeestä, jota Kojikissa kuvataan kun Izanami-no-Mikoto ja Izanagi-no-Mikoto 
käyttivät pitkää keihästä nostaessaan mutaa merenpohjasta luodakseen saaren, on helppoa luoda 
mielikuva. Tällä tavoin rituaali päättyessään palaa takaisin luomismyyttiin.   
  
5.6 Otakebi 
 
Otakebi (雄叫)40 on rituaalin vaihtoehtoinen osa, se suoritetaan ainoastaan erityistilanteissa. Gérard 
Blaize sensei on ainoa tuntemani aikidô-opettaja, joka suorittaa myös Otakebin rituaaliset 
kehotekniikat jokaisen aikidôharjoituksen alussa. Kumano Juku dôjôlla en ole koskaan suorittanut 
Otakebia. 
 
Sekä Okorobi no Gyôsta, että Otakebista on haastatteluissakin tullut kaikkein vähiten tietoa, ne ovat 
jääneet arvoitukselliseksi osaksi tutkimaani rituaalia. Otakebi kirjoitetaan samalla o (雄) kanjilla 
kuin Okorobi no Gyô, ja näin ollen liitän sen jälleen rohkeuteen tai urheuteen. Kanji jolla takebi 
kirjoitetaan tarkoittaa huutoa, mutta verbi huutaa lausutaan sakebu (叫ぶ). (The Learner`s Kanji 
Dictionary 2003: 346, 803.) Nimen käännös tarkoittaa siis rohkeaa huutoa ja viittaa todennäköisesti 
sen rituaalisen kehotekniikan aikana lausuttaviin sanoihin. 
 
Otakebin rituaalista kehotekniikkaa suoritettaessa seisotaan myös tasa-asennossa. Molemmat kädet 
asetetaan kehon eteen siten, että peukalot ovat harjoituspuvun (keikogi) vyön (obi) alla ja muilla 
sormilla otetaan ote vyöstä. Sitten noustaan varpailleen ja laskeudutaan takaisin alas. Tämä liike 
suoritetaan yhteensä seitsemän kertaa ja joka kerta alas tullessa lausutaan ääneen yhden musubin 
nimi. Viimeisellä, eli seitsemännellä kerralla lausutaan Tokotachi-no-mikoto (常立之尊). Musubit 
ovat ikumusubi, tarumusubi ja tamatsumemusubi. Niiden lisäksi lausutaan myös ikutama, tarutama 
ja tarutomaritama, jotka myös viittaavat musubiin. Blaizen mukaan tämä rituaalinen kehotekniikka 
mahdollistaa teon ja tietoisuuden luomisen, jotka omassa muodossaan kehittyvät yhteydessä 
jumaluuteen. Näin otetaan myös vastuu osallistumisesta jatkuvaan luomiseen. (Blaize 1994: 44.) 
                                                 
40
Japanin kansanuskoa käsittelevässä teoksessa on tiivistelmä Deguchi Naon elämänkerrasta. Siinä mainitaan, että 
possessioidensa aikana Deguchi Nao koki voimakkaita shamanistisia kohtauksia, joita kutsutaan nimellä Otakebi.  
Otakebi on käännetty englanniksi tarkoittamaan ”courageous shout” tai ”divine roar”. (Hori 1974: 240.) Tässä 
yhteydessä Otakebi viittaa itsestään tapahtuvaan ilmiöön, ei suunnitellusti toteutettuun rituaaliseen toimintaan.    
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Reikai Monogatarissa kuvataan Otakebin rituaalisen kehotekniikan suorittamista siten, että 
musubien nimet lausutaan silloin kun ollaan nousemassa ylös. Rituaalisen kehotekniikan 
suorittaminen kuvataan niin, että musubin lausumisen voima nostaa vatsan aluetta (hara) hieman 
ylöspäin. Samalla noustaan varpailleen ja keho taivuttuu hieman taaksepäin. (Deguchi: Reikai 
Monogatari 75, 19 - 20.) Blaizen tulkinta rituaalisen kehotekniikan suorittamisesta eroaa juuri tässä 
kohdin. Hänen mukaansa musubien nimet lausutaan alaslaskeutumisen aikana. Kehon käyttö ja 
rituaalisten kehotekniikoiden suorittamisen tavan tulkinta luo eroa sosiaalisten diskurssien välille. 
Diskurssit eivät muodostu vain puhetavan mukaan vaan myös toiminnan tavan mukaan. 
Molemmissa kysymys on tulkinnasta.   
  
Musubi shintôlaisena terminä liittyy luomiseen. Kolme ensimmäistä kamia, jotka ilmaantuivat 
Kojikin mukaan maailmankaikkeuden synnyn hetkellä olivat Ame-no-Minaka-Nushi-no-Ô-kami, 
Kami-Musubi-no-kami (engl. Divine-Producing-Wondrous-Deity) ja Takami-Musubi-no-kami High-
August-Producing-Wondrous-Deity). Kojikin englanninkielisen laitoksen selityksissä sana musubi 
ja verbi musubu on tulkittu tarkoittamaan tuottaa. (Kojiki 1981: 17). Musubu (結ぶ) tarkoittaa sitoa 
ja yhdistää, jota myös käytetään joissakin teksteissä selittämään sanaa musubi (The Learner`s Kanji 
Dictionary 2003: 707). Shintôlaisen terminologian sanakirjassa musubi on syntymisen, tulemisen, 
saavuttamisen, harmonisoitumisen ja kasvun henki. Siinä ikumusubi käännetään elämän musubiksi 
ja tarumusubi riittävyyden (engl. plentyfull) musubiksi. (Bocking 1995: 129.) 
 
Ômoton tulkinnasta Tanaka Masamichi kertoi kandidaatin työssäni. Hänen mukaansa ikumusubi on 
eläinten, ihmisten ja hyönteisten sisäinen ominaisuus, joka on yksi kolmesta ominaisuudesta, jotka 
taas liittyvät Ômoton myyttiin maailmankaikkeuden synnystä. Ame-no-Minaka-Nushi-no-Ô-kamin 
kehosta muodostui maailmankaikkeus ja tämän kehon kolme ominaisuutta olivat nestemäisyys 
(ikumusubi), pehmeys (tarumusubi) ja pysyvyys (tamatsumemusubi). Näistä kasvikunnan sisäinen 
ominaisuus on tarumusubi ja kivikunnan sisäinen ominaisuus on tamatsumemusubi. Tanaka käänsi 
myös kanjien merkityksiä siten, että taru viittaa riittävyyteen, tsume pysyvyyteen. (Ikonen 2006.) 
 
Reikai Monogatarissa nämä kolme musubia on kirjoitettu siten, että viimeinen kanji on tama, 
tamashii (魂) (Deguchi: Reikai Monogatari 75, 19 - 20). Ikumusubin (生魂) voi kääntää 
tarkoittamaan elävää sielua on tarumusubi (足魂) riittävää sielua ja tamatsumemusubi (玉留魂) 
voisi tarkoittaa kivien pysyvää sielua. Laatusanojen käännös on oma tulkintani eikä se ehkä ole 
luonteva, mutta sen tarkoitus on kuvata niitä ominaisuuksia joihin sanat viittaavat. Käyttämänsä 
kirjoitustavan ja sen tulkinnan kautta Deguchi Onisaburô on luonut eroa Ômoton ja hyväksytyn 
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valtion shintôlaisuuden muodostamien diskurssien välille. Hän on luonut Ômoton tavan kirjoittaa, 
puhua ja määritellä shintôlaisuudenkin tuntemia käsitteitä. 
 
Staemmlerin tutkimuksesta löytyy maininta rituaalista, johon ikumusubi, tarumusubi ja 
tamatsumemusubi liittyvät. Rituaali on Staemmlerin mukaan myös yksi muoto chinkon-
meditaatiosta, jossa käytetään myös chinkon-kiveä meditaation apuvälineenä. Staemmlerin 
tutkimuksessa kanjit joilla ikumusubi kirjoitetaan ovat elävä, syntyä ja henki, ja kanjit joilla 
tarumusubi kirjoitetaan ovat seisoa, syntyvä ja henki. Tamatsumemusubi kirjoitetaan kanjeilla joista 
ensimmäinen viittaa jalokiviin tai palloon, seuraava pysyvyyteen ja viimeinen henkeen. (Liite 1.) 
Tutkimuksessa mainitaan myös japanilaisesta teoksesta Engi Shiki, jossa nämä kolme musubia 
mainitaan kameiksi, kuten Kami-Musubi-no-kami, sekä Taka-Musubi-no-kami. (Staemmler 2009:  
155.) Ôsensei Ueshiban mukaan musubi liittyy myös kototamaan. 
 
The universe is initially activated by seventy-five kototama. Each kototama has three aspects: 
ikumusubi (generation); tarumusubi (expansion); tamatsume-taru (fulfillment).   
(…) 
The further interaction between heaven and earth resulted in denser and denser matter that 
eventually formed the earth. That is the divine work of tamatsume-taru. The interaction of the three 
primal forces of generation – ikumusubi, tarumusubi, tamatsume-taru – created the universe. 
(Ueshiba 2007: 87 – 88.) 
 
 
 
Sana musubi liitetään usein myös verbiin musubu, joka kirjoitetaan aivan eri tavoin ja viittaa 
sitomiseen (The Learner`s Kanji Dictionary 2003: 707). On mahdollista, että ôsensei Ueshiba käytti 
sanaa musubi tässä merkityksessä kirjoittaessaan, että harjoittelijan tulisi yhdistää itsensä 
kosmokseen käyttämällä kimusubia (Ueshiba 2007: 80). Tulkitsen sen tarkoittamaan harjoittelijan 
kin (気) sitomista maailmankaikkeuden kihin (気). Tietenkin varmempi käännös olisi mahdollista 
ainoastaan alkuperäistekstin kautta, josta olisi mahdollista nähdä se kanji, jolla musubi kirjoitetaan. 
 
Stevensin käännöksessä musubista kirjoitetaan, että se yhdistää kaikki asiat toisiinsa 
kaikenkattavana verkkona, jolla ei ole alkua eikä loppua. Siitä käytetään kanjiyhdistelmää, joka 
tarkoittaa syntyä ja aurinkoa. (Stevens 1993: 30). Samanlainen tapa kirjoittaa musubin viimeinen 
kanji löytyy myös Staemmlerin tutkimuksesta, jossa kirjoitetaan kameista Ki-Musubi-no-kami ja 
Takami-Musubi-no-kami (Staemmler 2009: 150). 
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Näiden tulkintojen ja käännösten kautta on mahdollista saada hyvin laaja käsitys siitä millaisesta 
ilmaisusta on kysymys. Kirjoitusasun tai sen tulkinnan avulla diskurssien erot tulevat näkyville. 
Diskurssit muodostuvat määrittelyn, tulkinnan ja eron luomisen kautta. Stevens käyttää 
kääntämissään teksteissä erilaista tapaa kirjoittaa musubit kuin mitä Hikitsuchi sensein opetuksia 
käsittelevässä tekstissä. Hikitsuchi sensein käyttämä kirjoitustapa on sama kuin Reikai 
Monogatarissa. (Liite 1.) Ainoastaan japaninkielisen alkuperäistekstin kautta olisi mahdollista 
nähdä mitä kirjoitustapaa ôsensei Ueshiba on käyttänyt. 
 
Kolmeen musubiin liitetään myös kolme kuviota, jotka ovat ympyrä, kolmio ja neliö. Ne voi nähdä 
joissakin mustepiirroksissa (sumie 墨絵). Ôsensei Ueshiba yhdisti ympyrän ikumusubiin, mutta 
muista kuvioista ei ole selkeää tekstimainintaa. Hänen teksteissään ei mainita tarkemmin näiden 
geometristen muotojen merkitystä suhteessa musubiin. 
 
Control the spirit within a circle, and create living techniques. Birth is unlimited. The abundance 
and fulfilment of life is manifest in a circle. A circle is kimusubi and ikumusubi. 
(Ueshiba 2007: 93.) 
 
Takamimusubi and Kamimusubi made their hearts round and their bodies triangular in order to 
progress (Ueshiba 2007: 68). 
 
Otakebin erityisestä asemasta muiden rituaalin osien joukossa Tim Detmer kertoi haastattelussaan 
lyhyesti. Hänen mukaansa Otakebi on erityisiin tilanteisiin liittyvä misogi-rituaali, mutta sitä hän ei 
osannut selittää miksi rituaalin osa on erityinen. 
 
Haastattelu 3. 
 
 Haastattelija:  - Did you also do this part...? (viittaan paperilla Otakebin) 
 
 Tim:  - Ammmm....sensei (Hikitsuchi sensei) would do that once every two or three 
   years, sometimes, sometimes when he was pissed off or angry, and people 
   don`t know,  and he felt that dôjô really needed a good cleaning. 
 
 H:  - Ah, ok... 
 
 Tim:  - Anno sensei tried to keep it alive, like he would do this and,  in fact I can`t 
   even remember...agatsu...(epäselvää)...katsuhayabi....aaaa....then Tim Detmer 
   no mikoto...and that...and then...so...what was the second one...? Agatsu,  
   agatsu...aammmm... 
 
 H:  - Ikumusubi, tarumusubi.... 
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 Tim:  - Ok, here you go...I never got it down, I tried, I never got it...anyway,  
   so...aammm...it`s...Hikitsuchi sensei almost never did it. And he would do it 
   for a special occasion. So, of course, he taught it, was just really special. 
 
 H:  - Did he ever explain why it was so very special? 
 
 Tim:  - No, I never got that. 
 
 
Reikai Monogatarissa rituaalisten kehotekniikoiden suorittamisjärjestys on ensin Otakebi no Misogi 
ja sitten Okorobi no Misogi. Reigai Monogatarissa kuvaillaan Otakebi no Misogin rituaalista 
kehotekniikkaa koko kehon avautumiseksi, jonka voima tulee kehon liikkeestä ja jaloista. Keho 
avautuu siten, että noustessa varpaille liike työntää vatsan aluetta (hara, tanden) hieman ylöspäin. 
Sen vaikutuksesta selkä kaareutuu hieman taaksepäin, olkapäät avautuvat myös hieman taaksepäin 
ja musubien nimet lausutaan ääneen tämän liikkeen aikana. Reikai Monogatarissa lausuttavia 
musubin nimiä on vain kolme ja sitten lausutaan Tokotachi-no-mikoto. Tämä kamin nimi tarkoittaa 
Ô-Kuni-Tokotachi-no-mikotoa, joka tunnetaan Ômoton keskuudessa myös nimillä Ushitora no 
Konjin. Molemmat kamit liittyvät myös Ame-no-Minaka-Nushi-no-Ô-kamiin muodostaen 
eräänlaisen kolminaisuuden Ômoton opetuksissa. (Deguchi: Reikai Monogatari 75, 19-20.) 
 
Neljännellä kerralla kehon asento, eli rituaalinen kehotekniikka muuttuu. Neljännellä kerralla vasen 
käsi pitää edelleen kiinni vyöstä, mutta oikea käsi irrottaa otteensa. Oikean käden etu ja keskisormi 
nostetaan ylöspäin siten, että ne ovat tiukasti yhdessä, muut sormet pysyvät suljettuina. Vasen jalka 
ottaa askeleen hieman etuviistoon. Reikai Monogatarissa mainitaan, että tämä tietty sormien asento 
kuvaa Ama no Nubokoa. (Deguchi: Reikai Monogatari 75, 19-20.) 
 
Ama no Nuboko tarkoittaa tässä tapauksessa kamien käyttämää asetta, miekkaan tai kirveeseen, 
mutta rituaalisessa kehotekniikassa se tarkoittaa rituaalista käsien asentoa, eli mudraa. Tanaka 
Masamichin mukaan tämä rituaalinen käsien asento kuvastaa asetta, jolla pahuus lyödään ja sitä 
käytetään rituaalisena kehotekniikkana myös karkottamaan pahuutta.
41
 Nancy Stalker mainitsee 
kirjassaan chinkon-meditaation rituaaliseen kehotekniikkaan kuuluvan käsien asennon (mudra), 
josta hän käyttää nimeä Ama no Nuhoko. (Stalker 2008: 93.)   
 
 
 
                                                 
41
Tanaka Masamichi vahvisti käännöksen sähköpostissaan 7.2.2011. 
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Rituaalisena kehotekniikkana Otakebi tulee suorittaa vilpittömyydellä ja tosissaan jolloin se 
nostattaa rohkeutta (真剣以の勇気と覚悟とを侍する行事なり). Kuten Okorobi no Misogi, myös 
Otakebi "yhdistää jumaluuden ja itsen" (Deguchi: Reikai Monogatari 75, 19-20, käännös 
kirjoittajan). Rituaalisen kehotekniikan toteuttamisen tulkinnassa on selkeä ero Ômoton ja aikidôn 
parissa. Se, mistä tämä ero voisi johtua on mahdotonta päätellä varmasti nykyisen käytettävissä 
olevan aineiston kautta. Kysymyksessä voi olla muutos, jonka ôsensei Ueshiba tai Hikitsuchi sensei 
on tehnyt rituaaliseen kehotekniikkaan, tai ehkä Deguchi Onisaburô on muuttanut rituaalista 
kehotekniikaa Reikai Monogatarin kirjoittamisen aikaan. 
 
Kehotekniikan toteuttamisen ero muodostaa Ômoton tulkinnan ja aikidôn tulkinnan rituaalista. 
Tulkinnan välisen eron kautta muodostuvat kehon käytön diskurssit. Rituaalisessa kehotekniikassa 
tapahtunut muutos aikidôn ja Ômoton välillä on selkeä, ja se luo eroa näiden kahden sosiaalisen 
diskurssin välille. Toisaalta myös aikidôn opettajien keskuudessa on eroja tämän rituaalin osan 
käsien asennon toteuttamisen kohdalla. Tästä voi huomata kuinka rituaali muuttuu ja muodostuu 
uudelleen aikidôn parissa. Myös Otakebin tarkoitus on yhdistää itse ja jumaluus samaan kehoon. 
Tulkitsen tämän ominaisuuden, sekä musubien ja Tokotachi-no-mikoton nimen lausumisen 
viittaavan siihen, että jumaluus johon on tarkoitus yhdistyä on luonto ja maailmankaikkeus. 
Ômoton mytologiassa Tokotachi-no-mikoto yhdistyy suoraan Ame-no-Mi-Naka-Nushi-no-Ô-kamiin, 
joka on maailmankaikkeuden alku. Rituaalin tarkoitus luo yhdyssiteen aikidôn ja Ômoton 
diskurssien välille mytologian kautta.   
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6 Yhteenveto 
 
Pro gradu -työssäni käsittelen shintolaista misogi-rituaalia, joka tunnetaan myös aikidôn chinkon 
kisaininä. Tutkimukseni on uskontoantropologinen ja sen teoreettinen viitekehys muodostuu 
diskurssianalyysistä, rituaaliteoriasta, sekä Marcel Maissin ajatuksille pohjautuvasta 
kehotekniikoiden teoriasta. 
 
Maissin mukaan ihmisen koko toiminta perustuu kehotekniikoille, jotka siirtyvät suullisen 
opetuksen ja käytännön esimerkin kautta sukupolvelta toisella. Kehotekniikat ilmentävät 
kulttuureille ominaisia piirteitä. Maussa mainitsee myös, että hänen mielestään yhteyden 
saavuttaminen jumaluuteen vaatii omat kehotekniikkansa. Näitä kehotekniikoita kutsun rituaalisiksi 
kehotekniikoiksi. Tällä tarkoitan kaikkia kehotekniikoita, jotka liittyvät uskonnolliseen toimintaan 
erityisesti pyrittäessä yhteyteen jumaluuden tai henkimaailman kanssa.   
 
Tutkimuksen toteutukseen liittyvät metodit ovat etnografinen haastattelumenetelmä ja siihen liittyvä 
osallistuva havainnointi. Haastattelut tapahtuivat kenttätyömatkan aikana Japanissa syksyllä 2009. 
Haastattelumenetelmällä saatuun aineistoon, sekä kirjalliseen aineistoon sovella diskurssianalyysin 
menetelmää. Tutkimuksen kohteena oleva rituaali näyttäytyy työssäni kahden eri sosiaalisen 
diskurssin kautta. Nämä sosiaaliset diskurssit muodostuvat japanilaisesta budôlajista, aikidôsta ja 
japanilaisesta uususkonnon muodosta Ômotosta. 
 
Tutkimuskysymykset joiden kautta havainnoin aineistoa liittyvät tutkimuksen kohteen luonteen 
määrittelyyn, sekä sen käyttötarkoitukseen. Ensimmäinen kysymyksistäni on, miten Ômoton 
chinkon kishin eroaa aikidôn parissa tunnetusta chinkon kishinistä? Kysymyksellä tarkennan niitä 
tietoja, mitä olen kerännyt jo kandidaatin tutkielmassani. Toinen kysymykseni on, miten tutkimani 
rituaali sijoittuu shintôlaiseen ja Ômoton mytologiaan? 
 
Tutkimani rituaali muodostaa yhdyssiteen toisaalta kahden japanilaisen kulttuurin osan välille ja 
toisaalta kahden uskonnollisen käsitteen välille. Siinä muodossa jossa rituaali tunnetaan aikidôn 
harjoittajien parissa se koostuu suurelta osin Ômotosta lähtöisin olevista misogi-rituaaleista. 
Aikidôn perustaja Ueshiba Morihei on kehittänyt näiden Ômoton misogi-rituaalien ympärille uuden 
kokonaisuuden, joka joissakin yhteyksissä tunnetaan aikidôn chinkon kishininä. 
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Ômoton parissa chinkon kishin viittaa ainoastaan tiettyjen rituaalisten kehotekniikoiden mukaan 
suoritettuun rituaalisen kommunikaation muotoon, jossa possessiotranssissa otetaan yhteys 
henkimaailmaan. Tässä rituaalissa on kolme toimijaa, joista kaksi ovat ihmisiä ja yksi 
henkimaailman edustaja. Rituaalin ihmisosapuolet ovat uskonnollisia asiantuntijoita, joista 
käytetään nimityksiä saniwa ja kannushi. Saniwan tehtävä on vaivuttaa kannushi transsiin ja 
kannushi, joka usein on nainen toimii hänet posseissoivat henkimaailman (reikai) edustajan äänenä.   
 
Ômotossa tunnetun chinkon kishinin kehitti Ômoton toinen perustaja Deguchi Onisaburô. Perustana 
hän käytti omia uskonnollisia kokemuksiaan, kuten luultavasti myös Ômoton perustajan Deguchi 
Naon kokemuksia, sekä Honda Chikaatsun opetuksia. Ômoton chinkon kishin poikkeaa muista 
japanilaisista henkipossession muodoista, kuten kamigakarista siinä, että se on valvottu tilanne. 
Chinkon kishin on rituaali, se ei tapahdu itsestään ilman varoitusta toisin kuin kamigakari. 
 
Ômoton perustaja Deguchi Nao tuli tunnetuksi voimakkaista itsestään alkaneista 
possessiotranssitiloista (kamigakari), joissa hänet possessoi kami Ushitora no Konjin. Näiden 
transsitilojen aikana Deguchi Nao ennusti maailman uudistumista tämän kamin toimesta. Hänen 
ennustuksensa tulivat enimmäkseen kirjallisessa muodossa (ofudesaki, fudesaki), vaikka hänen 
väitettiin olevan luku- ja kirjoitustaidoton. Nämä kirjoitetut tekstit muodostivat pitkään Ômoton 
uskonnollisen ytimen. 
 
Myös Deguchi Onisaburô koki yllättäviä yhteyksiä henkimaailmaan. Hänen tapauksessaan kysymys 
oli matkasta henkimaailmaan, jossa hän sai opetusta uskonnollisen asiantuntijan taidoissa. 
Matkallaan Deguchi kohtasi Honda Chikaatsun ja sai opetusta, jonka perusteella hän kehitti 
Ômoton chinkon kishinin. Tästä matkasta kertoo myös Deguchi Onisaburôn sanelema teossarja 
Reikai Monogatari, jonka osassa 75 on tietoa myös tutkimani rituaalin osiin kuuluvista misogi-
rituaaleista. 
 
Aikidôn perustaja Ueshiba Morihei oli Deguchi Onisaburôn oppilas. Hän asui Ômoton keskuksessa 
ja opetti siellä sen hetkistä muotoaan kehittämästään budôlajista. Ueshiban kerrotaan kokeneen 
lukuisia uskonnollisia kokemuksia, jotka vaikuttivat hänen luomansa budôlajin, aikidôn 
kehittymiseen. Kirjallisuudesta ja Ueshiban omista teksteistä on mahdollista löytää viitteitä siitä, 
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että yhteys Ômotoon ja Deguchi Onisaburôn opetuksiin on vaikuttanut syvällisesti ôsensei 
Ueshiban uskonnolliseen ajatteluun.    
 
Haastatteluissa, jotka tein Kameokassa Ômoton keskuksessa ja Kumano Juku aikidô dôjôlla tulevat 
näkyville ne mytologiset yhteydet, jotka ovat olemassa aikidôn ja Ômoton välillä. Vaikka ôsensei 
Ueshiban tulkinta joiltakin osin poikkeaa Ômoton tulkinnasta ovat rituaaliin liittyvät piirteet 
monissa suhteissa yhteneväisiä. Myös chinkon kishinin käsite on selkeästi lähtöisin Ômoton parista. 
 
Haastattelujen kautta nousevat esille myös ne erilaiset toteutuksen tavat, joilla rituaalia suoritetaan 
aikidôn harjoittajien parissa. Rituaalisten kehotekniikoiden muodostama kokonaisuus on pääasiassa 
sama, mutta eri aikidô-opettajien omat kehotekniset tulkinnat luovat uusia tapoja harjoittaa rituaalia. 
Rituaali on siis jatkuvan muutoksen tilassa, jossa se saavuttaa uusia toteutuksen muotoja ja toisaalta 
myös uusia sisällöllisiä tulkintoja.   
 
Haastatteluissa korostuu myös Ômoton ja aikidôn sosiaalisten diskurssien erot suhteessa siihen, 
kuinka tutkimastani rituaalista puhutaan. Haastattelemani Ômoton edustaja Tanaka Masamichi 
kuvaa haastattelussa lähinnä misogi-rituaalien suorittamiseen liittyvää mytologiaa. Hän kertoi myös 
chinkon kishinin historiasta Ômoton parissa ja sen vaikutuksista uskonnolliseen yhteisöön. 
Haastattelun kautta saamaani tietoa täydensin jossain määrin käännöksillä Reikai Monogatarista. 
 
Aikidôn harjoittajien parissa haastattelin Japanissa asuva aikidôn harrastajaa Tim Detmeriä (5.dan) 
joka oli Hikitsuchi Michio sensein (10.dan) oppilas. Hikitsuchi sensei oli aikidôn perustajan 
(ôsensei Ueshiba Morihei) oppilas ja hän opetti Kumano Juku dôjôlla tutkimaani rituaalia aikidôn 
harjoittelemisen yhteydessä. Haastattelussaan Tim Detmer kertoi Hikitsuchi sensein opetuksista 
rituaaliin liittyen, sekä niistä tiedoista, jotka hänelle ovat kertyneet sen sosiaalisen verkoston kautta, 
jonka Kumano Juku dôjô muodostaa. 
 
Tim Detmerin haastattelussa korostuu tutkimani rituaalin kehotekninen puoli. Hän kertoo myös 
jonkin verran rituaalin mytologisista yhteyksistä, mutta kuvaus keskittyy selkeästi siihen, miten 
tarkasti Hikitsuchi sensei opetti tiettyä rituaalisen kehotekniikan suorittamisen tapaa. Rituaalisten 
kehotekniikoiden suorittamiseen liittyy liikkeen ja äänen käytön (kiai) lisäksi myös tietynlainen 
hallittu hengitys, sekä mielikuvien käyttäminen. 
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Aikidôn parissa rituaalin suorittamisen tarkoitus on saavuttaa tietynlainen henkinen tila, jota 
kuvataan seisomiseksi Taivaallisella Kelluvalla Sillalla (Ame no Ukihashi ni tatsu). Tämä on tila, 
jossa aikidô syntyy. Uskonnollisena terminä Ame no Ukihashi on lähtöisin shintôlaisesta 
mytologiasta, jossa se liittyy myyttiin maailman ja Japanin saarten luomisesta. 
 
Tim Detmerin haastattelussa tulee esille myös se, kuinka rituaalin tarkoitus on puhdistaa sen 
harjoittajaa henkisesti. Puhdistuminen tapahtuu hengityksen kautta ja siihen annetaan hyvin 
yksityiskohtaiset kehotekniset ohjeet. Rituaalisen kehotekniikan toteutuksessa tapahtuvilla liikkeillä 
ja äänen käytöllä on myös oma tarkoituksensa, jotka vaihtelevat rituaalin eri osissa. 
 
Rituaalin eri osien suorittamisella voi olla myös tietty aikansa, kuten esimerkiksi rituaalin 
vaihtoehtoisella osalla Otakebilla. Hikitsuchi sensei suoritti Otakebin ainoastaan tietyissä 
olosuhteissa, eli silloin kun hän koki dôjôn tai sen harjoittelijoiden tarvitsevat voimakkaampaa 
puhdistusta. Hikitsuchi sensein oppilaista ranskalainen aikidô-opettaja Gérard Blaize (7.dan) 
sisällyttää Otakebin osaksi rituaalia jokaisella suorituskerralla. Tämän kaltaiset erot muodostavat ne 
eri tavat, joilla rituaalia suoritetaan eri opettajien dôjôilla. 
 
Aikidôn parissa suoritettavaan rituaaliin kuuluu myös osia, joita ei mainita lainkaan Reikai 
Monogatarissa. Osat ovat aivan rituaalin alussa ja sitä kutsutaan nimellä Shinkokyû ja Ikumusubi. 
Kumano Juku dôjôn tämän hetkinen pääopettaja (dôjôchô) Anno Motomichi (8.dan) kertoo 
haastattelussaan Shinkokyûn suorittamisen tarkoituksen liittyvän aikidôn suojelusjumalaan 
(mamorigami). Aikidôn suojelusjumala on lohikäärmeen hahmoinen Ame-no-Murakumo-Kuki-
Samuhara-Ryû-Ô-kami. Rituaalin osan tarkoitus on kutsua tämä kami läsnä olevaksi. Tämä kuva 
myös niitä mytologisia yhteyksiä, joita rituaalilla on Ômotoa laajempaan uskonnolliseen kehykseen. 
 
Tutkimani rituaalin rituaalisten kehotekniikoiden suorittamisen tavassa on nähtävissä piirteitä, jotka 
yhdistävät sen niin buddhalaisuuteen kuin taolaisuuteenkin. Nykytutkimuksen näkökulmasta 
katsottuna tämä on tyypillistä niin sanotulle japanilaiselle kansanuskolle, jota rituaali mielestäni 
edustaa. 
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 Ômoton parissa kansanuskosta käytetään nimistytä koshintô ja siihen kuuluvia opetuksia ovat 
chinkon ja kishin, kuten myös kototama. Toisaalta osana japanilaisia uususkontoja Ômoto myös 
edustaa japanilaista kansanuskoa. Se on syntynyt vastavoimaksi Japanin valtion harjoittamalle 
uskontopolitiikalle. 
 
Ômoton mytologiassa kototama on hyvin keskeisessä osassa. Ômoton opetusten mukaan 
maailmankaikkeus sai alkunsa yhden kamin (Ame-no-Minaka-Nushi-no-Ô-kami) alkaessa laajentua 
ja tämän kamin olemuksesta muodostui maailmankaikkeus. Sillä hetkellä kun tämä laajeneminen 
alkoi kuului yksi kototaman äänteistä, SU. Tämän äänteen jälkeen tulivat muut kototaman äänteet, 
jotka vaikuttivat maailmankaikkeuden muodostumiseen. 
 
Kototamaan liittyvä mytologia on yksi niistä perustavanlaatuisista yhteyksistä, jotka on 
löydettävissä aikidôn perustajan tavasta tulkita shintôlaista mytologiaa ja Ômoton mytologian 
välillä. Yhteys liittyy tutkimani rituaalin osaan Furutama no Gyô, jossa rituaalisen kehotekniikan 
suorittamisen aikana lausutaan ääneen kolmen kamin nimet. Viimeinen näistä kameista on Ame-no-
Minaka-Nushi-no-Ô-kami, joka Ômoton mytologiassa yhdistetään kototamaan ja 
maailmankaikkeuden syntyyn. Monissa teksteissä aikidôn perustaja ôsensein Ueshiba myös 
kirjoittaa kototaman merkityksestä aikidôssa, sekä SU-äänteestä ja maailmankaikkeuden synnystä. 
 
Tulkintojen erot aikidôn ja Ômoton välillä liittyvät myös mytologiaan, sekä kehon puolten 
sukupuolittamiseen rituaalisissa kehotekniikoissa. Ômoton mytologian mukaan kami Tokotachi-no- 
mikoto määritellään miehenhahmoiseksi kamiksi ja hänen puolisonsa on Toyo-Kumo-Nu-no-mikoto, 
joka määritellään naisenhahmoiseksi kamiksi. Miehenhahmoisena kamina Tokotachi-no-mikoto 
yhdistyy rituaalisissa kehotekniikoissa kehon vasempaan puoleen. Ômoton mytologiassa Tokotachi-
no-mikoto on kami jonka suunnitelman mukaan maailmankaikkeus rakentuu. Tokotachi-no-mikoto 
on osa myös eräänlainen ilmenemismuoto Ômoton tärkeimmästä jumaluudesta Ame-no-Minaka-
Nushi-no-Ô-kamista. Nämä kaksi kamia taas liittyvät kami Ushitora no Konjiniin. 
 
Aikidôn perustajan Ueshiba Morihein mytologian tulkinnassa Tokotachi-no-mikoto on 
naisenhahmoinen kami ja yhdistyy kehon oikeaan puoleen. Toyo-Kumo-Nu-no-mikoto on 
miehenhahmoinen kami, joka liittyy rituaalisten kehotekniikoiden toteutuksessa kehon vasempaan 
puoleen. Myös Ueshiba Morihein tulkinnassa Tokotachi-no-mikoto on luomiseen yhdistetty kami. 
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Tutkimani rituaali on aineiston kautta katsottuna aikidôn chinkon kishin tai yksi monista aikidôn 
chinkon kishinin muodoista. Käsitteenä chinkon kishin eroaa Ômoton chinkon kishinistä paitsi 
rituaalisten kehotekniikoiden toteutuksessa, myös tarkoituksensa kautta. Ômoton chinkon kishin on 
rituaalista kommunikaatiota henkimaailman edustajien kanssa. Possessiotranssin avulla haetaan 
yhteyttä henkimaailmaan ja saniwa kuulustelee tarkkaan kannushin possessoinutta kamia tai 
henkeä. Kuulustelun tarkoitus on selvittää possessoineen kamin tai hengen henkilöllisyys ja 
aikomukset. Jos kannushin on possessoinut voimakas kami keskustelun avulla kamilta on 
mahdollista saada haluttua tietoa. Jos possessoinut henki on alempiarvoinen tai jopa haitallinen 
saniwa karkottaa hengen kannushin kehosta. 
 
Aikidôn perustaja Uesiba Morihein tekstikuvaukset chinkon kishinistä viittaavat enemmän 
menetelmään, joka tunnetaan Ômoton parissa chinkon-meditaationa. Toisaalta ôsensei Ueshiban 
harjoittamasta chinkon kishinistä ja monista misogi-rituaaleista muodostuu käsitys siitä, että hän ei 
etsinyt suoraa keskusteluyhteyttä henkimaailmaan. Ueshiban menetelmät liittyvät rituaalisen 
puhtauden saavuttamiseen ja hiljaiseen yhteyteen jumaluuden kanssa. Tanaka Masamichi kertoi 
haastattelussaan Deguchi Onisaburôn kieltäneen chinkon kishinin harjoittamisen Ômotossa vuonna 
1921. Kielto on todennäköisesti vaikuttanut myös ôsensei Ueshiban näkemykseen chinkon 
kishinistä, ja siihen miten hän on kehittänyt rituaalia edelleen. 
 
Käännettynä chinkon kishin tarkoittaa sielun rauhoittamista tai suojaamista ja paluuta jumaluuden 
yhteyteen. Chinkon kishin koostuu kahdesta eri osasta, eli chinkonista ja kishinistä. Ômoton parissa 
chinkon tunnetaan meditaationa, jolla on tietty rituaalinen kehotekniikkansa. Chinkon-meditaatiota 
Ômotossa harjoitetaan edelleen, mutta chinkon kishinin harjoittamisen Deguchi Onisaburô kielsi jo 
vuonna 1921. Tätä taustaa vasten voi hyvinkin ymmärtää ne erot, jotka ovat ôsensei Ueshiban 
kehittämän chinkon kishinin ja Ômoton chinkon kishinin välillä. Aikidôn chinkon kishinin ytimessä 
ovat misogi-rituaalit, eli keskeistä on rituaalisen puhtauden saavuttaminen. 
 
Suomessa samoin kuin muuallakin Japanin ulkopuolisessa maailmassa aikidôn harjoittamisesta 
puuttuu yhteys siihen uskonnolliseen voimaan, jonka kautta se on syntynyt. Tutkimaani rituaalia 
harjoitetaan aikidôn yhteydessä vain muutamissa suomalaisissa aikidô-seuroissa joiden opetus on 
lähtöisin Kumano Juku dôjôlta, joko Gérard Blaizen (7.dan) tai Mika Saarinummen (4.dan) 
opetusten kautta.  Molemmat heistä olivat Hikitsuchi sensein oppilaita.   
 108 
 
Yhteyden puuttuminen tekee aikidôsta ainoastaan kehon harjoittamisen tavan. Pelkkien 
hengitysharjoitusten suorittaminen ilman niiden tietoista uskonnollista kontekstia ei anna 
harjoittelijalla mahdollisuutta laajentaa kokemustaan. Tutkimassani rituaalissa uskonnollinen 
aikomus, yhteyden saavuttaminen jumaluuteen tapahtuu rituaalisten kehotekniikoiden kautta. Näin 
tarjoutuu mahdollisuus kokea aikidô sellaisena kun sitä vielä opetetaan Kumano Juku dôjôlla. 
 
Ôsensei Ueshiba on kirjoittanut tähän liittyen seuraavaa: 
At present material science is advanced, but spiritual science lags behind. If material and spiritual 
science can be correctly balanced, an environment will be created that brings out the best in human 
beings and will eliminate wars, bringing world peace. If we only practice the physical side of 
Aikido, it will be impossible to achieve such lofty goals. (Ueshiba 2007: 91.) 
 
Budôlajeihin kuuluvana aikidôlla on japanilaisessa kulttuurissa selkeä yhteys uskonnolliseen 
ajatteluun. Suomessa tämä ajattelu on jäänyt taka-alalle ja se on täysin korvattu aikidôn 
kehotekniikoiden korostamisella sen harjoitteluun liittyvien rituaalisten kehotekniikoiden 
kustannuksella. 
 
Aikidô on kehon käytön menetelmä ja sellaisena äärimmäisen kehittynyt niin käytännön, kuin 
uskonnollisen ajattelun tasolla. Sen tutkimuksessakin on tähän saakka keskitytty vain täysin kehon 
käyttämiseen. Suomessa budôn tutkimukseen on usein yhdistetty filosofia, mutta ei uskontoa ja näin 
voidaan unohtaa se, että myös buddhalaisuus jolla on yhteytensä budolajeihin on uskonto. Näin 
luodaan myös käsitys siitä, että budôa voi harjoittaa ilman sen uskonnollista kehystä. Uskonnollinen 
kehys karsitaan joko kokonaan pois tai siitä tehdään filosofia, joka ilmeisesti käsitteenä koetaan 
turvallisemmaksi. 
 
The birth and manifestation of all Japanese ways is takemusu and the divine activity of the deities of 
protection. I have a body and technique that give me (and you) the ability to accomplish great 
things. (Ueshiba 2007: 94.) 
 
  
 
 
 
 
 109 
Lähteet 
 
 
Kenttätyöaineisto: 
 
Haastatteluaineista kenttätyömatkalta 2009. (Aineisto kirjoittajan hallussa.) 
1. Tanaka Masamichin haastattelu Kameokassa 12. ja 17.9.2009. 
2. Anno Motomichi sensein haastattelu Shingûssa 28.10.2009. 
3.  Tim Detmerin haastattelu Shingûssa 11.11.2009. 
 
Kenttäpäiväkirja kenttätyömatkalta 1.9 – 30.11.2009. (Aineisto kirjoittajan hallussa.) 
 
 
Kirjalliset lähteet: 
 
Blaize Gérard: Aikido, des paroles et des écrits de fondatour â la pratique, 1994, Paris. 
 
Deguchi Kyotaro: The Great Onisaburo Deguchi, kääntänyt Charles Rowe, 1998, Aiki News. 
 
Deguchi Onisaburô: Reikai Monogatari 75, Kameoka, Kyoto-fu. 
出口 王仁三郎 、霊界物語 第七五巻 天祥地瑞 寅の巻、平成 一七 年 五 月 五 
日、同三刷発行 
 
The Kojiki, Records of Ancient Matters (1982): kääntänyt Basil Hall Chamberlain, Tuttle 
Publishing, Boston, Rutland, Vermont, Tokyo. 
 
Ôishi Sakae (1982): Nao Deguchi, A Biography of the Foundress of Oomoto, kääntänyt Charles 
Rowe ja Masako Matsudaira, The Oomoto Foundation, Kameoka, Kyoto-fu. 
 
Silenius Petteri (1991): Aikido - harmonisen voiman tie, WSOY:n graafiset laitokset, Porvoo. 
 
Stevens John (1999): The Essense of Aikidô, Spiritual Teachings of Morihei Ueshiba,  Kodansha 
International Ltd, Tokyo. 
 
 110 
Ueshiba Morihei (2007): The Secret Teachings of Aikidô, kääntänyt  ja koonnut John Stevens, 
Kodansha International Ltd, Tokyo. 
 
 
Tutkimuskirjallisuus: 
 
Atkinson Paul ja Coffey Amanda (1994):  Revisiting the relationship between participant 
observation and interviewing, teoksessa Handbook of Qualitative Research, toim. Norman K. 
Denzin ja Yvonna S. Lincoln, Sage Publications Inc., London. 
 
Barret Tim (2000): Shinto and Taoism in early Japan, teoksessa Shinto in history: Ways of the 
Kami, toim. John Breen ja Mark Teuwen, Curzon Studies in Asian Religions, Curzon Press, 
Princeton. 
 
Bowie Fiona (2000): The Anthropology of Religion: an Introduction, Blackwell Publishers, Oxford. 
 
Breen John ja Teuwen Mark (2000): Introduction: Shinto Past and Present, teoksessa Shinto in 
History, toim. John Breen and Mark Teuwen, Curzon Studies in Asian Religions, Curzon Press, 
Princeton. 
 
Butler Judith (1993): Bodies That Matter, on the Discursive Limits of "Sex", Routledge, New York. 
 
Dobbins James C. ja Gay Suzanne (1999): Shinto in the History of Japanese Religion: An Essey by 
Kuroda Toshio, teoksessa Religions of Japan in Practice, toim. Tanabe George J. Jr., Princeton 
University Press. 
 
Douglas Mary (2000): Puhtaus ja vaara, ritualistisen rajanvedon analyysi, suomentaneet Virpi Blom 
ja Kaarina Hazard, Vastapaino, Tampere. 
 
Eskola Jari ja Suoranta Juha (2008): Johdatus laadulliseen tutkimukseen, Vastapaino, Tampere. 
 
Fairclough Norman (1992): Discourse and Social Change, Polity, Cambridge. 
 
 
 111 
Fält Olavi K. (2006): Japani kulttuurivirtojen suvantona, teoksessa Japanin kulttuuri, Olavi K. Fält, 
Kai Nieminen, Anna Tuovinen, Ilmari Vesterinen, Kustannusosakeyhtiö Otava, Helsinki. 
 
Geertz Clifford (2000): Available Light, Princeton University Press, London. 
 
Geertz Clifford (1993): The Interpretation of Cultures: Selected Essays by Clifford Geertz, Fontana 
Press, London. 
 
Goodman D. Felicitas (1988): How About Demons? Possession and Exorcism in Modern World,   
Indiana University Press, Bloomington, Indiana. 
 
Hall Stuart (1999): Identiteetti, kääntänyt Mikko Lehtonen ja Juha Hertman,Vastapaino, Tampere. 
 
Handbook of Interview Research (2002): Context and Method, toim. Jaber F. Gabrium ja James A. 
Holstein, Sage Publications Inc., London. 
 
Hannerz Ulf (2007): Reflections on Multi-Site Ethnography, teoksessa Ethnographic Fieldwork, an 
Anthropological Reader, Blackwell anthologies in social & cultural anthropology 9, koonneet 
Antonius C.G.M. Robben ja Jeffrey A. Sluka, Blackwell Publishing, Malden, MA. 
 
Heikkinen Kaija (2010): Sukupuoli ja etnisyys tiedon paikantumisessa, teoksessa Vaeltavat metodit, 
Suomen kansantiedon tutkijoiden seura, Joensuu. 
 
Hendry Joy (1992): Understanding Japanese Society, Routledge Japanese studies series, The Nissan 
Institute, Routledge, London. 
 
Hirsjärvi Sirkka ja Hurme Helena (1984): Merkityksen ongelma haastattelututkimuksessa, 
Jyväskylän Yliopiston kasvatustieteen laitoksen julkaisuja A; 3, Jyväskylä. 
 
Hori Ichiro (1974): Folk Religion in Japan, Continuity and Change, toim. Joseph M. Kitagawa ja 
Alan L. Miller, The University of Chicago Press, Chicago and London. 
 
Huttunen Laura (2010): Tiheä kontekstointi, haastattelu osana etnografista tutkimusta, teoksessa 
Haastattelun analyysi, toim. Johanna Ruusuvuori, Pirjo Nikander, Matti Hyvärinen, Vastapaino,  
Tampere. 
 112 
 
Järviluoma Helmi (2003): Gender and Fieldwork, teoksessa Gender and Qualitative Methods, 
Helmi Järviluoma Helmi, Pirkko Moisala, Anni Vilkko, Sage Publications, London. 
 
Klemola Timo (1988): Karate-Do, Kustannusosakeyhtiö Otava, Keuruu. 
 
Kuzuno Tatsujiro (1994): Ainu Gods and Beliefs, artikkeli teoksessa Circumpolar Religion and 
Ecology, an Anthropology of the North, toim. Irimoto Takashi ja Yamada Takako, University of 
Tokyo Press, Tokyo. 
 
Kvale Steinar (2007): Doing Interviews, Sage, London. 
 
Kvale Steinar (1996): Interwies: an Introduction to Qualitative Reseach Interviewing, Sage, 
London. 
 
Lappalainen Sirpa (2007): Mikä ihmeen etnografia?, johdanto teoksessa Etnografia metodologiana, 
lähtökohtana koulutuksen tutkimus, toim. Sirpa Lappalainen, Pirkko Hynninen, Tarja Kankkunen, 
Elina Lahelma ja Tarja Tolonen,Vastapaino, Tampere. 
 
Legget Trevor (1987): Zen and the Ways, Charles E. Tuttle Company, Inc of Rutland, Vermont & 
Tokyo.   
 
Malinowski Bronislaw (1992): Malinowski and the Work of Myth, valikoinut ja esitellyt Ivan 
Strenski, Princeton University Press, Princeton. 
 
Malinowski Bronislaw (2007): Method and Scope of Anthropological Fieldwork, teoksessa 
Ethnographic Fieldwork, an Anthropological Reader, Blackwell anthologies in social & cultural 
anthropology; 9, toim. Antonius C.G.M. Robben ja Jeffrey A. Sluka, Blackwell Publishing, Malden, 
MA. 
 
Mauss Marcel (1979): Sociology and Psychology: Essays, Routledge & Kean Paul, London. 
 
Mauss Marcel ja Hubert Henri (1981): Sacrifice, its Nature and Function, kääntänyt W.D Halls, 
University of Chicago Press, Chicago. 
 
 113 
Miyake Hitoshi (2001): Shugendô, Essays on the Structure of Japanese Folk Religion, Michikan 
Monograph Series in Japanese Studies, Number 32, edited with and introduction by H. Byron 
Earhart, Center for Japanese Studies, University of Michigan, Michigan. 
 
Oakdale Susanne (2009): Negotiating Community in Twentieth Century Amazon, teoksessa Ritual 
Communication, toim. Gunter Senft and Ellen B. Basso, Berg, New York. 
 
Oinas Elina (2004): Haastattelu: kokemuksia, kohtaamisia, kerrontaa, artikkeli teoksessa 
Feministinen tietäminen - keskusteluja metodologiasta, toim. Marianne Liljeström, Vastapaino, 
Tampere. 
 
Rastas Anna (2009): Kulttuurit ja erot haastattelutilanteessa, artikkeli teoksessa Haastattelu, 
tutkimus, tilanteet ja vuorovaikutus, toim. Johanna Ruusuvuori ja Liisa Tiittula, Vastapaino, 
Tampere. 
 
Ruusuvuori Johanna ja Tiittula Liisa (2009): Tutkimushaastattelu ja vuorovaikutus, artikkeli 
teoksessa Haastattelu, tutkimus, tilanteet ja vuorovaikutus, toim. Johanna Ruusuvuori ja Liisa 
Tiittula, Vastapaino, Tampere. 
 
Saso Michael (1997): Taoist Body and Cosmic Prayer, artikkeli kirjasta Religion and the Body, 
toim.  Sarah Coacley, Cambridge Studies in Religious Traditions 8, Cambridge University Press, 
London. 
 
Silverman David (2006): Interpreting Qualitative Data: Methods for Analyzing Talk, Text and 
Interaction, Sage Publications, London. 
 
Staemmler Birgit (2009): Chinkon kishin, Mediated Spirit Possession in Japanese New Religions, 
ensimmäinen painos 2002, Lit Verlag Dr. W. Hopf, Berlin. 
 
Stalker Nancy K. (2008): Prophet Motive, Deguchi Onisaburo, Oomoto, and the Rise of New 
Religions in Imperial Japan, University of Hawaii Press, Honolulu. 
 
Söderholm Stig (1982): Profeetta, profetoiminen ja kielilläpuhuminen helluntailaisuudessa,  
Joensuun Korkeakoulu, historian, maantieteen ja muiden aluetieteiden osaston julkaisuja nro. 32, 
Joensuu. 
 114 
 
Teuween Mark (2000): Shinto in History, edited by John Breen and Mark Teuween, Curzon Press, 
Richmont. 
 
Turner Victor (1978): Dramas, Fields and Metafors - Symbolic Action in Human Society, Cornell 
University Press, Ithaca. 
 
Utagawa Hiroshi (1992): The "Sending-Back" Rite in Ainu Culture, julkaisussa Japanese Journal of 
Religious Studies, 1992 19/2-3, Nagoya. 
 
Warren Carol A.B.(1994): Qualitative interviewing, artikkeli teoksessa Handbook of Qualitative 
Research, toim. Norman K. Denzin ja Yvonna S. Lincoln, Sage Publications Inc., London. 
 
Yamada Takako (1994): Animals as the Intersection of Religion with Ecology: An Ainu Example,  
teoksessa Circumpolar Religion and Ecology, an Anthropology of the North, toim. Irimoto Takashi 
ja Yamada Takako, University of Tokyo Press, Tokyo. 
 
Muut lähteet: 
 
Ômoton englanninkieliset nettisivut: www.oomoto.or.jp/English (osoite tarkistettu 19.1.2011) 
 
Ômoton nettikirja: Deguchi Onisaburô, Divine Signposts, translated from Esperanto by Charles 
Rowe, www.oomoto.or.jp/enSingpost (osoite tarkistettu 19.1.2011) 
 
Suomen aikidôliiton nettisivut: www.finland-aikikai.com 
 
Sähköpostikirjeenvaihto Tanaka Masamichin kanssa keväällä 2011. 
 
Sanakirjat: 
 
The Learner`s Kanji Dictionary (2003):  Mark Spahn ja Wolfgang Hadamitzky, sekä Rainer Weihs, 
Seiko Harada ja Yoko Nagai-Hintz, Tutle Publishing, Tokyo, Rutland, Vermont, Singapore. 
 
The New Century, Japanese-English Dictionary (1996): Sanseido Co., Ltd, Tokyo. 
ニュー センチュリー，和英 辞典、三省堂. 
 
 115 
Liite 1: 
Hikitsuchi Michio sensein ohje rituaalisten kehotekniikoiden suorittamiseen. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Kuva 1: Tällä sivulla näkyvät tekniikat ovat ylhäältä alaspäin Kokyo Hô ja alempana 
Otakebi ja Okorobi no Gyô. (Ki Magashin: 11-1994, 18 - 19,  No. 107) 
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Kuva 
2: Tällä sivulla näkyvät rituaaliset kehotekniikat ovat ylhäältä alaspäin 
Shinkokyû, Ikumusubi, Ame no Torifune ja Furu Tama no Gyô. (Ki Magashin: 11-
1994, 18 - 19, No. 107) 
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Liite 2. 
Sanasto 
 
Japaninkieltä kirjoitettaessa käytetään kolmea kirjoitusmerkistöä, kiinalaisia kanji-merkkejä (漢字), 
hiragana-merkkejä (ひらがな) ja katagana-merkkejä (カタガナ). Reigai Monogatarissa 
(霊介物語) kanji-merkkien vierellä on käytetty furikanaa, eli kanjin ääntämistapa on kirjoitettu 
näkyville käyttäen hiragana-merkkejä. Furikanojen käyttö kirjoitetussa tekstissä on mahdollistanut 
yksittäisten kanjien ja niistä koostuvien sanojen merkityksen tulkitsemisen. 
Sanastoa laatiessani olen käyttänyt kahta sanakirjaa Mark Spahnin ja Wolfgang Hadamitzkyn 
kokoamaa The Learner`s Kanji Dictionarya ja Sanseidon kustantamaa New Century, Japanese 
English Dictionarya. 
Sanastossa olevat käännökset on tehty niiden kanji-merkkien pohjalta joilla sana on kirjoitettu, ellei 
käytössä ole ollut jotakin muuta lähdettä. Suomeksi tekemäni käännökset ovat omia tulkintojani, 
jotka pohjautuvat siihen kielitaitoon joka minulla on käytössäni tämän työn kirjoittamisen aikaan. 
Joissakin selityskohdissa on suluissa mainittu ne sivut joilla olen käsitellyt asiaa laajemmin. Reikai 
Monogatarista tekemieni käännösten yhteydessä kirjoitan näkyvillä siinä furikanoilla merkityt 
lausumistavat. 
 
 
A 
Aiki 合気   
Sana aiki koostuu verbistä au (合う), ja sanasta ki (気). 
Kanjimerkki jolla au kirjoitetaan viittaa ilmaisuihin käy yhteen ja olla yhteneväinen jonkin kanssa 
tai olla oikein. (The Learner`s Kanji Dictionary 2003: 97-100). Verbi au viittaa tässä yhteydessä 
yhteen sopivuuteen jonkin kanssa, harmonisoitumiseen jonkin kanssa tai olla oikein. (The New 
Century, Japanese English Dictionary 1996: 8-9). 
Aikidôn yhteydessä sana aiki on Suomessa käännetty harmoniseksi voimaksi. Mielestäni tämä 
tulkinta tai käännös ei ole paikkansa pitävä. Japaninkielessä sana harmonia, w kirjoitetaan aivan eri 
merkillä. Jos kuitenkin oletetaan, että au viittaisi tässä yhteydessä harmonisoitumista jonkin kanssa 
niin silloin sanan aiki tulisi tarkoittaa harmonisoitumista kin kanssa, ei harmonista kitä. 
Suorempi käännös olisi olla yhteensopiva kin kanssa. Ki voidaan kääntää monella eri tavalla, jotka 
viittaavat mieleen, sydämeen, tunnetiloihin, luonteeseen tai aikomuksiin. (The New Century, 
Japanese English Dictionary 1996: 339-340.) Se on hyvin kontekstisidonnainen ilmaisu,  jolla 
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budô-lajien yhteydessä usein viitataan myös eräänlaiseen elinvoimaan tai sitten henkeen.   
Ôsensei Ueshiba (大先生 植芝) käytti termiä aiki (合気) kuvatessaan kehittämäänsä budôlajia 
(武道) aikidôa (合気道). Se miten aiki tulkitaan vaikuttaa siihen miten aikidô ymmärretään. 
  
Aikidô 合気道         
Yleensä aikidô (合気道) käännetään harmonisen voiman tieksi. Pidän tätä käännöstä voimakkaasti 
tulkittuna, joiltakin osin jopa virheellisenä. Käännös ”harmonisen voiman tie” on usein johtanut 
siihen väärinymmärrykseen, että aikidôssa on tarkoitus harmonisoitua harjoitusparin voiman, 
liikkeen tai energian kanssa. 
Suomen aikidôliiton sivuilla olevassa sanastossa sanan ai väitetään tarkoittavan harmoniaa, mikä ei 
pidä paikkaansa. Sana w tarkoittaa harmoniaa ja sen kirjoitetaan erilaisella kandimerkillä.  
Japaninkielessä sana ai tarkoittaa rakkautta, mutta kanji jolla se kirjoitetaan on eri kuin  millä aikidô 
kirjoitetaan. (The Learner`s Kanji Dictionary 2003: 603-604, 665-666.) Näin ollen esimerkiksi 
Sileniuksen kirjassa mainittu merkitys ”rakkaus” sanalla ai pitää kyllä paikkansa, mutta sillä ei ole 
mitään tekemistä aikidôn kirjoitustavan kanssa. (Silenius 1991: 10.)   
Teoksessa Japanin kulttuuri Olavi K. Fält  käyttää sanasta aikidô ilmaisua ”harmonian tai  
yhdistyneen energian tie” (Fält 2006: 86). Pitäisin käännöstä yhdistyneen kin tie sopivana 
käännöksenä, koska se ottaa huomioon myös ne tavat, joilla ôsensei Ueshiba viittaa itse sanan 
merkitykseen. 
 Lukuisissa yhteyksissä Ueshiba kirjoittaa aikidoon liittyen yhdistymisestä maailmankaikkeuden tai 
jumaluuden kanssa. Ôsensei Ueshiba liittää aikidoon myös yleensä kahden vastakkaisen voiman 
yhdistymisen, joiden vuorovaikutuksesta aikidô syntyy (esim. Ueshiba 2007: 92). Han kirjoittaa 
myös, että ”in aiki, your energy and universal energy must become one.” (Ueshiba 2007: 124). 
Oletan, että Stevens on tässä yhteydessä kääntänyt sanan ki sanaksi energy. 
Aikidô- sanan tulkinta liittyy myös tutkimaani rituaaliin. Ôsensein mukaan aikidô syntyy kun 
saavuttaa tilan, jossa seisoo Taivaan Kelluvalla Sillalla (天之浮橋) taivaan ja maan välillä (Ueshiba 
2007: 91). Tällaista aikidôa hän kutsuu takemusu aikiksi (武産合気). Yksi edellytys tämän tilan 
saavuttamiseksi on misogi-rituaalien (禊) suorittaminen. (Blaize 1994.) 
Se miten aikidô tulkitaan liittyy myös niin sanottuun aikidô-politiikkaan. Aikidô-politiikalla 
tarkoitetaan sitä kuka on oikeutettu määrittelemään aikidôn tulkinta- ja harjoittelutavat. Suomen 
aikidô-liitto ylläpitää esimerkiksi Petteri Sileniuksen kirjassa mainittua tulkintatapaa aikidôsta. 
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Ama no Nu Hoko tai Ama no Nuboko 天之沼矛       
Ômoton chinkon kishinissä (鎮魂帰神) ja chinkon-meditaatiossa (鎮魂) käytetty mudra, eli 
rituaalinen käsien asento. Osa chinkon-meditaation (鎮魂) ja chinkon kishinin 
(鎮魂帰神) rituaalista kehotekniikkaa. Nancy K. Stalkerin mukaan  kirjoitusasu on Ama no 
Nuhoko,  (あまのぬほこ), mutta Reikai Monogatarissa (霊界物語) oleva kirjoitusasu äännetään 
Ama no Nuboko (あまのぬぼこ). Ero selittyy japaninkielen yhdyssanojen ääntämisen tavalla. 
Yhdyssanoja kirjoitettaessa viimeisen kanjin (漢字) ensimmäinen konsonantti muuttuu joissakin 
tapauksissa.     Michael Sason (Saso: 1997) artikkelissa mainitaan taolaisen harjoituksen rituaaliseen 
kehotekniikkaan kuuluva käsien asento, joka kuvailun perusteella muistuttaa Ama no Nobokoa.  
Mahdollinen yhteys näiden rituaalisten kehotekniikoiden välillä viittaisi taolaisiin vaikutteisiin 
koshintôssa (古神道) tai japanilaisessa kansanuskossa ja sen mytologiassa. 
  
Amaterasu-Ô-Mi-kami  天照大御神 
Shintôlaisuuden auringon jumalatar. Merkit joilla nimi kirjoitetaan tarkoittavat suoraan käännettynä 
Taivaan Loisteen Suuri Kunnioitettu kami.  Ensimmäinen kanji on ama, taivas (天) ja toisella 
kirjoitetaan verbi terasu (照らす), loistaa. Loppuosa eli ô-mi-kami (大御神) tarkoittaa suurta 
kunnioitettua kamia (神). Amaterasu syntyi Kojikin (古事記) mukaan Izanagi-no-Mikoton 
vasemmasta silmästä tämän puhdistautuessa manalan matkansa jälkeen. Japaninkielinen 
kirjoitusasu ei viittaa tämän kamin sukupuoleen, mutta Kojikissa hänet selkeästi kuvataan naisen 
hahmoiseksi. 
            
Ame-no-Minaka-Nushi-no-Ô-kami 天之御中主之大神     
Kojikin (古事記) mukaan ensimmäinen kami (神), joka tuli olevaksi maailmankaikkeuden 
syntyhetkellä. Kanjit (漢事) joilla nimi kirjoitetaan tarkoittavat Taivaan Kunnioitetun Keskuksen 
Hallitsijan Suurta kamia. Ômoton (大本) mukaan maailmankaikkeus syntyi tämän kamin 
laajentuessa kattamaan kaikkeuden. Kojikissa (古事記) tämän kamin sukupuolta ei mainita, mutta 
Ômoto tulkitsee Ame-no-Minaka-Nushi-no-Ô-kamin (天之御中主之大神) olevan miehen 
hahmoinen kami. 
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Ame-no-Murakumo-Kuki-Samuhara-Ryû-Ô-kami 天之村雲九鬼さむはら竜王神 
Aikidôn suojeluskami (mamorigami 衛神), joka kuvataan lohikäärmeen hahmoisena. 
 
Ame-no-Torifune tai Ama-no-Toribune 天之鳥船 
Ensimmäinen lausumistapa on käytössä aikidôn (合気道) parissa, ja jälkimmäistä kirjoitustapaa 
lausumistapa on kirjoitettu Reikai Monogatariin (霊介物語). Kirjaimellinen käännös on Taivaan 
Lintualus. Alus jolla kamit (神) matkustavat oman maailmansa ja ihmisten maailman väliä. Ame-no-
Torifune (天之鳥船) mainitaan Kojikissa (古事記) yhdeksi kameista.   
 
Ame-no-Ukihashi 天之浮橋 
Kirjaimellinen käännös on Taivaan Kelluva Silta. Silta, jolla Izanami-no-Mikoto ja Izanagi-no-
Mikoto seisoivat luodessaan maailmaa saaria. Ôsensei Ueshiba (大先生 植芝) käytti Ame-no-
Ukihasia (天之浮橋) vertauskuvana kuvaamaan sitä mielentilaa, jossa aikidô (合気道)syntyy. Tätä 
tulkintaa kannattaa myös Anno Motomichi sensei (先生) haastattelussaan.   
 
 
B 
Bu 武        
Tarkoittaa sotavoimaa. Viittaa sotataitoihin tai taistelulajeihin. Saman merkin voi lausua myös take, 
(武, たけ) kuten ôsensei Ueshiban kirjoituksessa takemusu aiki (武産合気). 
  
Budô 武道        
Sanan voisi kääntää taistelun tieksi, yleensä käännetään soturin tieksi. Tarkoittaa sitä 
käytöskoodistoa, jota Japanin samurait (侍) noudattivat. Nykyisin viittaa usein erityisesti Japanin 
ulkopuolella budôlajeihin (武道), eli taistelulajeihin. 
 
Bunrei 分霊       
Kirjaimellinen käännös on osasielu. Tarkoittaa jokaisen yksilön henkilökohtaista  suojelushenkeä, 
joka sijaitsee kehossa alavatsan alueella (tanren). Bunrei (分霊) on osa jotakin kamia (神). 
Chinkon-meditaation (鎮魂) avulla on mahdollista saavuttaa yhteys tähän suojelijaan saadakseen 
neuvoja tai ohjausta. 
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Bushi  武士 
Kirjaimellinen käännös on soturi. Viittaa usein erityisesti samuraihin (侍), eli Japanin feodaaliajan 
sotilaseliittiin. 
 
Bushidô 武士道        
Kirjaimellinen käännös on soturin tie. 
Koostuu sanoista bushi, (武士) joka viittaa soturiin tai samuraihin (侍) ja dô tai tô, (道) eli tie 
elämäntapana tai filosofiana. Bushidô (武士道) on etiketti tai käytöskoodisto, jota soturieliitti 
noudatti. Siitä muodostui samurai-luokan eettinen ja moraalinen selkäranka. Bushidôn 
kuuluu myös lojaalisuus feodaaliherraa kohtaan.   
 
 
C 
Chinkon 鎮魂         
Kirjaimellinen käännös on sielun rauhoittaminen. Staemmlerin tutkimuksessa sille annetaan myös 
merkitys sielun suojeleminen. Koostuu kanjeista chin (鎮), jolla kirjoitetaan verbit shizumeru 
(鎮める), shizumaru (鎮まる) rauhoittaa ja kon (魂), joka tarkoittaa sielua. Samalla merkillä  
kirjoitetaan myös tama (魂) tai tamashii (魂しい), joka tarkoittaa henkilön omaa sielua. Chinkon 
(鎮魂) on meditaation menetelmä, joka Ômotossa (大本) sisältää oman rituaalisen 
kehotekniikkansa. Siinä pyritään yhteyteen oman suojelijan kanssa tai sitä voi harjoittaa myös 
parannusrituaalina. Aikaisemmin Ômotossa chinkonia on harjoitettu chinkon kishinin (鎮魂帰神) 
ensimmäisenä osana, jossa tarkoitus on suojata oma sielu ennen kami (神) possessiota eli kishiniä 
(帰神).   
 
Chinkon kishin 鎮魂帰神      
Kirjaimellinen käännös on sielun rauhoittaminen ja paluu yhteyteen kamin (神) kanssa. 
Chinkon (鎮魂) tarkoittaa rauhoittaa sielu ja kishin koostuu kanji-merkeistä, jotka tarkoittavat 
hiljentää tai rauhoittaa (verb. shizumeru 鎮める, shizumaru 鎮まる) ja sielu, kon (魂). Kishin  
koostuu kanjista, joka tarkoittaa palata (verb. kaeru，帰る/ kaesu帰す) ja kanjista shin, (神)eli 
kami. 
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D 
Dan 段 
Kirjaimellinen käännös on askelma. Aikidôn (合気道) vyöarojärjestelmän asteikkoja joiden kautta 
muotoutuu aikidôn sisäinen hierarkia. Dan-arvoilla (段) mitataan mustan vyön, eli ylempiä 
vyöaroja. Dan-arvot alkavat ensimmäisestä ja niitä on olemassa kymmenenteen saakka. Nykyisin 
mahdollista on saada korkeintaan 8. dan. 
 
Deguchi Nao 出口 なお  (1837 - 1918) 
Ômoton (大本), japanilaisen uususkonnon perustaja. Syntyi Tamban maalaiskapungissa nimellä 
Kirimura Nao. Naosta tuli Deguchi kun hän meni naimisiin puolisonsa Masagôrôn kanssa. Nao jäi 
leskeksi 1887. Hän koki voimakkaita henkipossessioita joiden aikana kirjoitti ennustuksia 
(ofudesaki お筆先 tai fudesaki 筆先), joista muodostuivat Ômoton ensimmäiset pyhät kirjoitukset. 
Kami (神) joka possessoi Deguchi Naon kutsui itseään nimellä Ushitora no Konjin (良の金神). 
 
Deguchi Onisaburô 出口  王仁三郎  (1871 - 1948) 
Ômoton (大本) toinen perustaja. Syntyi alun perin nimeää Ueda Kisaburô. Nimenmuutos tapahtui 
Kisaburôn avioituessa Deguchi Naon tyttären Deguchi Sumikon kanssa. Deguchi Onisaburô on 
sanellut Ômoton mytologiaa sisältävän 81 osaisen teossarjan Reikai Monogatari (霊界物語). Hän 
oli Ômoton perustajan Deguchi Naon (出口 なお) vävy. 
  
Dô tai tô 道 
Kirjaimellinen käännös on tie. Sama merkki voidaan lausua myös michi (みち), jolloin se viittaa 
enemmän tiehen jolla kuljetaan, ei vertauskuvalliseen tiehen. Dô (道) tarkoittaa vertauskuvallista 
tietä, elämäntapaa. Tällaisena se liittyy moniin dô-lajeihin (道), joita ovat budôlajien (武道) lisäksi 
myös teeseremonia (chadô, 茶道), kalligrafia (fudô書道) tai kukkien asettelu (kadô花道). Dô (道) 
liittyy terminä buddhalaisuuteen ja erityisesti zenin yhteydessä on usein harjoitettu jotakin dô-lajia 
(道), kuten teeseremoniaa. Lausumistapaa tô käytetään esimerkiksi sanassa shintô (神道), kamien 
(神) tie. 
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Dôjô 道場 
Kirjaimellinen käännös on tien paikka. Sana koostuu kanjeista tie (dô) ja paikka (jô). 
Dôjôlla (道場) tarkoitetaan tilaa, jossa harjoitetaan jotakin dô-lajia (道). Japanin ulkopuolella sana 
yhdistetään erityisesti budôlajeihin (武道). Dôjôlla käyttäydytään yleensä tietyn japanilaisen 
etiketin (dôjôreihô道場礼法) mukaan.   
 
Dôjôchô 道場長 
Kirjaimellinen käännös on tien paikan päällikkö. Tässä yhteydessä tarkoittaa aikidôn (合気道) 
dôjôn (道場), eli harjoitussalin pääopettajaa. 
   
F 
Furu Tama no Gyô tai Furu Tama no Gyauji  振魂の行,  振魂の行事 (ふるたまのぎゃうじ). 
Ensimmäinen lausumistapa on käytössä aikidôn (合気道) parissa, toinen lausumistapa löytyy 
Reikai Monogatarista (霊界物語), jossa viimeisten kanjien lausumistapa määritellään muotoon 
gyauji (行事). Kääntäisin tämän rituaalin osan ilmaisulla värähtelevän sielun harjoite. 
Furu Tama no Gyô (振 魂の行) on yksi tutkimani rituaalin osista ja sisältää tiettyjä rituaalisia 
kehotekniikoita. Tässä rituaalin osassa kanji jolla tama (魂) kirjoitetaan viittaa erityisesti yksilön 
omaan sieluun, joten käännän harjoitteen nimen värähtelevän sielun harjoitteeksi. Samalla kanji-
merkillä kirjoitetaan kon (魂) sanassa chinkon (鎮魂). Gyô (行) tai gyauji (行事) tarkoittaa 
tapahtumaa, toimintaa tai havainnointia, mutta tässä yhteydessä kääntäisin sen vapaammin.   
 
G 
Geikogi 練習着 
Yleensä valkoinen harjoitusasu joita käytetään budôlajeissa. 
 
Gyô 行, gyauji, gyôji, 行事 
Ensimmäinen kirjoitustapa tarkoittaa tehdä jotakin ja sitä käytetään aikidôn (合気道) parissa. 
Toinen kirjoitustapa on Reikai Monogatarista (霊界物語) ja liittyy sillä kirjoitetaan Furutama no 
Gyaujiin (振魂の行事), joka on yksi Ômoton (大本) harjoittamista misogi-rituaaleista (禊). Gyauji, 
tai gyôji (行事) tarkoittaa tapahtumaa, havainnointia tai toimintaa.    
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H 
Hikitsuchi Michio 引土 道雄  (1919 - 2004) 
Yksi aikidôn (合気道) perustajan Ueshiba Morihein (植芝 盛平) oppilaista, syntynyt vanhaan 
samurai-sukuun. Perusti ôsensein pyynnöstä vuonna 1952 aikidô dôjôn Shinguun Wakayaman 
maakuntaan. Oli yksi harvoista opettajista joka saavutti 10.danin (十段) arvon. Hikitsuchi sensein 
(先生) opetuksiin kuului misogin (禊) rituaalisten kehotekniikoiden harjoittaminen aikidôn 
yhteydessä. Hänen oppilaansa Gérard Blaizen (7.dan) mukaan tämä misogi-rituaali on aikidôn 
chinkon kishin (鎮魂帰神).   
 
I 
Ikumusubi 生産日，生魂 
Yksi kolmesta musubista. Staemmlerin tutkimuksessa olevan kirjoitusasun mukaan ensimmäinen 
kanji viittaa verbiin iku (生く) , eli elävä. Toiset kaksi kanjia ovat verbi umu (産む), joka tarkoittaa 
synnyttää ja kanji hi (日), joka tarkoittaa aurinkoa. Staemmlerin mukaan sama kirjoitusasu sanalle 
musubi (生産日) on myös Kojikissa (古事記). Deguchi Onisaburôn (出口  王仁三郎) sanelemassa 
teossarjassa Reikai Monogatari (霊界物語) ikumusubi (生魂) on kirjoitettu kanjeilla iku (生く) ja 
tama (魂), mutta sana tulee lausua ikumusubi (いくむすび ). Aikidôn harjoittajat käyttävät myös 
lausumistapaa ikutama (いくたま) suorittaessaan Otakebin (雄叫) rituaalisia kehotekniikoita. 
Reikai Monogatarissa on kirjoitettuna myös muiden musubien (むすび) kohdalla sama 
lausumistapa. Musubi viittaa myös verbiin musubu (結ぶ) , joka tarkoittaa sitoa, mutta sen 
kirjoittamiseen käytetään eri kanjia. 
 
Ikutama 生魂 
Toinen lausumistapa sanalle ikumusubi (生魂, 生産日), jota käytetään aikidôn parissa suoritettaessa 
Otakebin (雄叫) rituaalisia kehotekniikoita. Yksi kolmesta musubista, (むすび) jonka kirjoitusasun 
viimeinen kanji on tama (魂). Lausumistapa on  Reikai Monogatarista (霊界物語). Käännettynä 
ikutama (生魂) voisi tarkoittaa elävää sielua, jolloin viittaisi yksilön omaan elävään sieluun. 
 
Iwabue, ishibue  石笛 
Kirjaimellinen käännös on kivihuilu. Koostuu sanoista iwa tai ishi (石), joka tarkoittaa kiveä  ja fue 
(笛, ふえ) joka tarkoittaa huilua ja lausutaan yhdyssanan osana bue (ぶえ). 
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Izanagi-no-Mikoto 伊邪那岐之尊 
Nimi on Kojikissa (古事記) käännetty tarkoittamaan miespuolista joka kutsuu (eng. Kami Male-
Who-Invites). Viittaa ilmeisesti siihen, kuinka Izanagi-no-Mikoto (伊邪那岐之尊) ja Izanami-no-
Mikoto (伊邪那美之尊) kutsuivat olevaksi monia kameja, sekä Japanin saaret seisoessaan 
Taivaallisella Kelluvalla Sillalla (Ame-no-Ukihashi天之浮橋). Sana mikoto (尊) tarkoittaa 
hallitsijaa tai prinssiä ja sille on olemassa kaksikin kirjoitustapaa kanji-merkeillä. Käyttämäni 
kirjoitustapa löytyy Reikai Monogatarista (霊界物語). 
  
Izanami-no-Mikoto  伊邪那美之尊 
Kojikin (古事記) englanninkielisessä käännöksessä nimi on käännetty tarkoittamaan naispuolista 
kamia (神), joka  kutsuu (engl. Kami Female-Who-Invites). Kutsui puolisonsa ja isoveljensä 
Izanagi-no-Mikoton kanssa olevaksi monia kameja, sekä loi Japanin saaret seisoessaan Ame-no-
Ukihashilla (天之浮橋). 
 
K 
Kami 神 
Merkki jolla kami kirjoitetaan voidaan lausua myös shin (神), kuten sanassa shintô, (神道) kamien 
tie. Kami tarkoittaa henkeä tai jumaluutta, joka ei välttämättä ole ihmishahmoinen ja personoitu 
hahmo vaan voi ilmetä myös luonnonilmiöissä. 
 
Kamidana 神棚 
Shintôalttari. Aikidôn (合気道) harjoitussalilla Kumano Juku dôjôlla (熊野塾道場) Shingûssa on 
shintôalttari, joka on dôjôn (道場) uskonnollisen toiminnan keskus. 
    
Kamigakari 神がかり , 神掛かり, 神懸かり,  帰神 
Kamigakari voidaan kirjoittaa monella eri tavalla, jotka kaikki viittaavat henkipossessioon. 
Kirjoitustavassa on viitattu siihen onko possesoiva henki hyvä vai paha. 
Motoori Norinaga (本居   宣長, 1730 - 1801) on Kojikia (古事記) tulkitessaan yhdistänyt myös 
kirjoitustavan kamiyoru, kamikakaru (帰神). Lyhyesti sanottuna tarkoittaa itsestään käynnistyvää 
henkipossessiota. (Staemmler: 2009, 118.) 
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Kanji 漢字 
Kiinalaiset kirjoitusmerkit, joita käytetään japaninkielen kirjoittamiseen. Merkeillä on yleensä 
kolme lausumistapaa, yksi japanilainen (kunyomi) ja kaksi kiinalaista (onyomi). Japaninkieltä ei voi 
kirjoittaa pelkästään kanjeilla. Kirjoittamiseen käytetään kanjien (漢事) lisäksi kahta japanilaista 
tavukirjoitusmerkistöä hiraganaa (ひらがな)ja kataganaa (カタガナ). Japanikielessä on yleistä, 
että sama sana voi tarkoittaa montaa eri asiaa. Eri merkityksissä käytetään eri kanji-merkkejä 
(漢事), joten sanan merkityksen ymmärtäminen on mahdollista joko asiayhteyden perusteella, tai 
käytetyn kanji-merkin perusteella. Kirjoitettaessa kaunokirjallisuutta tai uskonnollisia tekstejä on 
mahdollista, että kirjoittajat käyttävät kanji-merkkejä monimerkityksellisesti, jolloin kirjoitetun 
sanan merkitys voi olla hyvin monitulkintainen.   
 
Kannushi 神主 
Shintôpappi tai alttaripalvelusta hoitava henkilö. Ômoton parissa kannushi (神主)  on ollut nimitys 
chinkon kishinissä (鎮魂帰神) kamin (神)  possesoineelle henkilölle, joka voi olla myös nainen. 
 
Ki 気 
Kanjilla, (漢字) jolla ki (気) kirjoitetaan on monia merkityksiä. Sillä voidaan ilmaista esimerkiksi 
henkeä tai  mielentilaa ja se liittyy sellaisiin sanoihin kuin sää (tenki天気), terveys (genki元気) ja 
sähkö (denki電気). Sanaa ki(気) on mielestäni vaikea, ellei mahdoton kääntää yksiselitteisesti, 
mutta yleensä aikidôn (合気道) yhteydessä sillä viitataan jonkinlaiseen energiaan, elinvoimaan tai 
henkeen. Ôsensei Ueshiban (大先生 植芝) teksteissä ki (気) liitetään myös maahan ja taivaaseen. 
Tulkitsen sen tarkoittamaan maan ja taivaan energiaa tai henkeä. 
 
Kiai 気合 
Kääntäisin kiain (気合) tarkoittamaan kin (気) yhdistymistä ja sillä viitataan ääneen, joka huudetaan 
joidenkin rituaalisten kehotekniikoiden aikana. Reikai Monogatarissa (霊界物語) lausumistavaksi 
on kirjoitettu kiahi (きあひ). Haastatteluaineistossa kiaita on kuvattu siten, että purkautuessaan ulos 
kehosta huuto tavallaan räjäyttää ulospäin sen energian, jota aiemmin suoritetut rituaaliset 
kehotekniikat ovat kehoon keränneet. Tulkitsisin kiain siten, että sen käyttäminen yhdistää, tai 
yhtenäistää kin. Reikai Monogatarissa käytetty termi kiahijutsu (気合術) tarkoittaa kiain (気合) 
taidetta, eli käyttämisen tapaa. 
 
 
 127 
Kishin 帰神 
Kanjit (漢字) joilla sana kirjoitetaan tarkoittavan palata (帰る) ja kami (神). Tila, jossa kami (神) 
possessoi ihmisen. Ômoton (大本) tulkinta merkityksestä on palata yhteyteen jumaluuden kanssa. 
 
Koshintô 古神道 
Muinainen shintô (神道). Honda Chikaatsun (本田 鎮徳, 1822 - 1889) 1800-luvulla käyttöön 
ottama termi, jolla hän viittasi Japanin kansanuskon sisältämiin esoteerisiin opetuksiin. Koshintôn 
uskottiin olevan shintôlaisuuden alkuperäinen muoto. Koshintôn piiristä lähteneinä opetuksina 
pidetään esimerkiksi chinkon kishiniä (鎮魂帰神) ja kototamaa (言霊). Ômoton (大本) tarkoitus on 
alusta pitäen ollut elvyttää ja ylläpitää muinaista shintôlaisuutta, jolla ilmeisesti viitataan juuri 
koshintôon. 
 
Kototama tai kotodama 言霊 
Reikai Monogatarissa (霊界物語) käytetään lausumistapaa kototama (ことたま), kuten myös 
aikidôn harjoittajien parissa. Staemmlerin tutkimuksessa käytetään virallisempaa lausumistapaa 
kotodama (ことだま). Kirjaimellisesti tarkoittaa puheen henkeä. Ensimmäinen kanji (漢字) 
tarkoittaa sanaa ja sillä kirjoitetaan myös verbi puhua, iu (言う). Toinen kanji tarkoittaa henkeä tai 
sielua (霊). Henkeä tarkoittava kanji lausutaan yleensä rei (霊), jolloin se viittaa itsen ulkopuoliseen 
henkeen. Kototamalla (言霊) tarkoitetaan sanoissa olevaa maagista voimaa, joka ilmenee 
esimerkiksi rukouksissa. Kototamaa on harjoitettu chinkon kishinin (鎮魂帰神)  yhteydessä 
menetelmänä vaivuttaa välittäjä (kannushi神主) transsiin. 
 
Kumano Juku dôjô 熊野塾道場 
Edesmenneen Hikitsuchi Michio (10.dan) sensein (引土 道雄 先生) aikidô dôjô (合気道道場) 
Wakayaman maakunnassa (和歌山県) Shingûn (新宮市) kaupungissa. Perustettu vuonna 1952. 
Dôjôlla  harjoitetun aikidôn yhteydessä suoritetaan tutkimaani rituaalia, joka on mahdollisesti 
aikidôn chinkon kishin (鎮魂帰神). Hikitsuchi sensein oppilaan, ranskalaisen aikidô-opettajan 
Gérard Blaizen (7.dan) kirjoittamassa kirjassa tutkimani rituaali mainitaan yhtenä menetelmänä 
saavuttaa tila jossa aikidô syntyy. Tässä kirjassa rituaali nimetään aikidôn chinkon kishiniksi. 
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Kyû 級 
Tarkoittaa luokkaa tai astetta. Aikidôn (合気道) vyöarvojärjestelmän alempien vyöarvojen nimitys. 
Kyû-arvoja (級) on kuudennesta ensimmäiseen ja sen jälkeen suoritetaan mustan vyön dan-arvoja 
(段). 
 
M 
Mamorigami 衛神 
Suojeluskami tai -jumala. Aikidôn suojeluskami on lohikäärmeen hahmoinen Ame-no-Murakumo-
Kuki-Samuhara-Ryô-Ô-kami (天之村雲九鬼さむはら竜王神). 
 
Matsuri 祭 
Shintôlainen (神道) juhla. Matsurit (祭) voivat olla kansallisia juhlapäiviä, joihin liittyy erilaisia 
seremonioita ja juhlallisuuksia. Matsuri voi olla myös hyvin pieni ja paikallinen tapahtuma (reisai), 
kuten joka kuukausi vietettävä matsuri Kumano Juku dôjôlla (熊野塾道場). Paikalliset tapahtumat 
ovat jonkin paikallisen kamin (神),  merkittävän henkilön tai tapahtuman muistoksi vietettäviä 
juhlia. Kumano Jukun reisai vietetään aikidôn (合気道) perustajan kuoleman muistolle. 
 
Mi-tama 御魂 
Shintôlaisuuteen liittyvä termi, jolla tarkoitetaan kamia (神) tai muuta ”kunnioitettua henkeä”. 
Mi (御) on kunnioitusta tarkoittava etuliite ja tama (魂) tarkoittaa sielua tai henkeä. Toinen 
kirjoitus- ja lausumistapa on go-rei (御霊). 
 
Misogi  禊 
Rituaalinen puhdistautuminen shintôlaisuudessa (神道). Misogi (禊) voi olla niin kehon kuin sielun 
tai mielen puhdistautumista. Tutkimani rituaalin tietyt osat  tunnetaan Ômoton (大本) parissa 
misogina, rituaalisen puhdistautumisen kehotekniikoina. Aikidôn (合気道) perustaja ôsensei 
Ueshiba (大先生 植芝) on kirjoittanut aikidôn myös olevan misogia. 
 
Musubi 産霊，産巣日 
産巣日Kirjoitustapa löytyy Staemmlerin mukaan Kojikista (古事記). Ensimmäinen kanji on sama 
jolla kirjoitetaan verbi umu, (産む) eli syntyä. Toinen kanji tarkoittaa aurinko tai päivää ja lausutaan 
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hi (日) tässä tapauksessa bi, koska on kysymys yhdyssanasta. Pidemmässä kirjoitustavassa 
keskimmäinen kanji lausutaan su (巣) ja se viittaa pesään tai hämähäkin verkkoon. Reikai 
Monogatarissa (霊界物語) musubi (産魂) on kirjoitettu kanjilla  tama (魂) sanoissa ikumusubi 
(生魂), tarumusubi (足魂) ja tamatsumemusubi (玉留 魂).   
Musubi on shintôlainen termi, jolla viitataan sisäiseen ominaisuuteen. Kolme musubia (むすび) 
ovat kolme olemassaolon ominaisuutta, jotka ovat ominaisia eläin-, kasvi- ja kivikunnalle. Ômoton 
(大本) mytologian mukaan nämä kolme ominaisuutta ovat lähtöisin Ame-no-Minaka-Nushi-no-Ô-
kamista (天之御中主之大神). 
 
N 
Norito 祝詞, のりと 
Shintôlainen (神道) rukous. Lausutaan laulavalla nuotilla yksin tai yhdessä. Norito (祝詞) liittyy 
aina shintôlaiseen alttaripalvelukseen. Siinä pyydetään kameilta läsnäoloa ja suojelusta. 
Sekä Kumano Juku dôjôlla (熊野塾道場), että Ômoton (大本) parissa käytetään Amatsu noritoa 
(天津 祝詞). 
 
O 
Okorobi no Gyô tai Okorobi no Misogi 雄詰の行, 雄詰の禊 
Ensimmäinen lausumistapa on käytössä aikidôn (合気道) parissa, toinen on Reikai Monogatarista 
(霊界物語). Ensimmäinen kanji  o (雄), tarkoittaa miestä, maskuliinisuutta tai urosta. Kanji 
voidaan myös lausua yû ja silloin se tarkoittaa maskuliinista, suurta tai  rohkeutta. Toisella kanjilla 
kirjoitetaan keskittämiseen ja pakkaamiseen liittyviä verbejä, kuten tsumu, (詰む) pakata tai 
puristaa pienemmäksi. Jostakin syystä tässä yhteydessä kanji lausutaan korobi, joka on verbistä 
korobu (転ぶ) luotu substantiivi. Se tarkoittaa pudota alas. Nimen kirjoitusasu ja lausumistapa 
viittaavat sen rituaaliseen kehotekniikkaan, jossa noustaan varpailleen ja laskeudutaan takaisin alas 
samalla kun lausutaan kolmen musubin (魂) nimet. Nimen voisi kääntää menetelmä tulla 
miehekkäästi alas, menetelmä keskittää miehisyys tai menetelmä rohkeuden keskittämiseen. 
Viimeinen käännös on mielestäni osuvin. 
 
Ô-Kuni-Tokotachi-no-Mikoto, Ô-Kuni-Tokotachi-no-kami 大国常立之尊, 大国常立之神 
Kojikin (古事記) englanninkielisen käännöksen mukaan Earthly-Eternaly-Standing-Deity. Ômoton 
(大本) tulkinnan mukaan maskuliininen kami (神), joka osallistui maailman luomiseen. Tunnetaan 
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Ômotossa myös nimellä Ushitora no Konjin (良の金神) joka Ômoton mytologiassa yhdistyy myös 
Ame-no-Minaka-Nushi-no-ô-kamiin (天之御中主之大神). Ôsensei Ueshiba (大先生 植芝) 
tulkitsee tämän kamin naisenhahmoiseksi ja yhdistää niin materian kuin hengen syntyyn.   
 
Ôsensei 大先生 
Suuri opettaja tai suurmestari. Nimitys, jota aikidôn (合気道) harjoittajat käyttävät sen perustajasta 
Ueshiba Moriheista (植芝  盛平).   
 
Otakebi 雄叫 
Ensimmäinen kanji o (雄) tarkoittaa miestä, maskuliinista. Samalla kanjilla kirjoitetaan myös urosta 
tarkoittava sana osu (雄) ja rohkeutta, suurta ja maskuliinista tarkoittava sana yû. Toisella kanjilla 
(漢事) kirjoitetaan verbi sakebu (叫ぶ), eli huutaa. Jos verbi muutetaan substantiiviksi sen lopussa 
oleva vokaali u muutetaan usein i:ksi. Sitä, miksi tässä yhteydessä nimi lausutaan takebi en osaa 
sanoa. Otakebi (雄叫) suoritetaan tietyn rituaalisen kehotekniikan mukaan. Rituaaliseen 
kehotekniikkaan kuuluu äänen käyttöä, eli kiai (気合). 
 
R 
Rei 霊 
Henki, sielu. Tällä kanjilla  kirjoitettuna viittaa yksilön ulkopuoliseen transendentaaliin entiteettiiin, 
eli henkeen. Joissakin yhteyksissä lausutaan myös tama (霊). 
 
Reikai 霊界 
Henkimaailma. Vastakohta ihmisten maailmalle. Transendentaali todellisuuden taso, jossa jumalat 
ja henget, eli kamit (神) olevat. Deguchi Onisaburô (出口 王仁三郎), kuten monet muutkin 
japanilaiset mystikot ovat tehneet matkoja henkimaailman. Siellä saatu opetus on eräänlainen 
initaatio heidän uskonnollisen spesialistin asemalleen. 
 
Reikai Monogatari 霊界物語 
Deguchi Onisaburôn (出口 王仁三郎) 81 osainen kirjasarja, jossa hän kertoo matkastaan 
henkimaailmaan. Sisältää Ômoton (大本) opetuksille keskeisiä myyttejä. Tässä työssä olen 
käyttänyt osaa 75. 
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Reisai 
Tarkoittaa pientä, tai pienimuotoista. Tässä yhteydessä tarkoitan sillä pienimuotoista matsuria (祭), 
shintôlaista (神道) juhlaa. Reisaita voidaan viettää esimerkiksi jonkin yhteisön merkittävän 
vuosipäivän kunniaksi. Kumano Juku dôjôn (熊野塾道場) matsuri on reisai, koska se vietetään 
kerran kuussa ainoastaan Kumano Jukulla aikidôn (合気道) perustajan kuoleman muistopäivänä.  
S 
Sensei 先生 
Kirjaimellisesti aiemmin olemassa oleva. Tarkoittaa opettajaa, mutta ei ole varsinainen 
ammattinimeke. 
 
Shihan 
Aikidôn  (合気道) vyöarvojärjestelmässä 7.dan ja siitä ylöspäin. 
 
Shinkokyû 神呼吸 
Kirjaimellisesti kamien (神) hengitys, mutta sen voisi tulkita tarkoittavan myös pyhää hengitystä tai 
jumalallista hengitystä. Kirjoitetaan kanjeilla kami, joka tässä yhteydessä lausutaan shin ja hengitys 
(kokyû 呼吸). Shinkokyû kuuluu suorittaa tietyn rituaalisen kehotekniikan mukaan. 
 
Shintô 神道 
Kirjaimellinen käännös on jumalten tai kamien (神) tie (道). Viittaa Japanin kotoperäiseen 
uskontoon, joka oli olemassa Japanin saarilla ennen buddhalaisuuden tuloa. Buddhalaisuuden 
saapumisen jälkeen uskonnot sekoittuivat käytännössä muodostaen järjestelmän, jossa shintôlaisuus 
ja buddhalaisuus toimivat yhteistyössä. 
Buddhalaisuus ja shintôlaisuus pyrittiin erottamaan toisistaan Meiji-kauden aikana, jolloin 
shintôlaisuutta käytettiin tukemaan Japanin valtiota ja nationalistista aatetta. Shintôlaisuutta voisi 
pitää poliittisista syitä luotuna terminä. Se on kuitenkin buddhalaisuudesta erillinen uskonnollinen 
järjestelmänsä, joka palvonnan kohde on kami. 
Shintôlaisuudella on omat temppelinsä ja omat rituaalinsa. Japanilaisissa kodeissa on myös erikseen 
buddhalainen ja shintôlainen kotialttari. Shintôlaisuudessa on todennäköisesti vaikutteita niin 
buddhalaisuudesta kuin myös taolaisuudesta. Siinä voi olla vaikutteita myös Japanin 
alkuperäisasukkaiden, ainujen uskonnosta. 
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T 
Takemusu aiki 武産合気 
Ôsensei  Ueshiban (大先生 植芝) kehittämä termi kuvaamaan aikia (合気), käsitettä joka liittyy 
hänen kehittämäänsä budôlajiin (武道) aikidô (合気道). Kirjaimellinen tulkinta olisi sotataidoista 
syntynyt aiki, mutta Kumano Juku dôjôn (熊野塾道場) opetuksissa viitataan siihen, että 
ensimmäinen kanji, bu (武) tai take (武) tulisi tulkita taistelun lopettamiseksi. Tällöin viitattaisiin 
aikiin, joka syntyy siitä, että yksilö lopettaa itsestään halun taistella.   
 
Takemusu aikidô 武産合気道 
Ôsensein käyttämä ilmaisu kuvaamaan aikidôa (合気道). Hänen mukaansa takemusu aikidô 
(武産合気道) syntyy tilassa, jossa ”seisotaan kelluvalla sillalla maan ja taivaan välissä” (Blaize 
1994). 
 
Tama, tamashii, kon 魂 
Sielu. Tämä kanji viittaa henkilön omaan sieluun. Reikai Monogatarissa (霊介物語) tämä kanjin 
lausumistavaksi kirjoitettiin musubi (むすび). Kirjoitustapa johti kahteen eri tapaan lausua kolmen 
musubin (魂) nimet. 
 
Tamatsumemusubi 玉留魂, 玉溜産霊 
Ensimmäinen kirjoitustapa esiintyy Reikai Monogatarissa (霊界物語), toinen on Stammlerin 
tutkimuksesta. Ensimmäinen kanji (漢字) tarkoittaa helmeä tai jalokiveä, toinen kanji on sama jolla 
kirjoitetaan verbi tomaru, (留まる) pysähtyä. Sillä viitataan myös sanoihin pitää lujasti tai pysyä. 
Sana tsume (つめ) viittaa verbiin tsumeru (積める), joka tarkoittaa pakata tai täyttää. Viimeinen 
kanji on Reikai Monogatarissa tama (魂). Staemmlerin tutkimuksessa olevan kirjoitusmuodon 
mukaan viimeiset kanjit ovat verbistä umu (産む), synnyttää ja rei (霊), henki. Ômoton (大本) 
tulkinnan mukaan tamatsumemusubi (玉留魂) on kivikunnan henkinen ominaisuus. 
 
Tarumusubi 足産霊, 足魂 
Staemmlerin mukaan kirjoitetaan kanjeilla, joista ensimmäinen tarkoitta jalkaa tai askelta (足). Se 
viittaa myös verbiin ta(ri)ru (足りる), joka tarkoittaa olla tarpeeksi tai riittää. Toinen kanji 
 tarkoittaa syntyä (産む). Kolmas kanji tarkoittaa henkeä, rei (霊). Ômoton tulkinnassa tarumusubi 
(足魂) on kasvikunnan henkinen ominaisuus. 
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Tarutama 足魂 
Yksi kolmesta musubista (むすび), mutta nimi lausutaan eri tavalla. Lausumistapa käytetään 
aikidôn (合気道) harjoittajien parissa suoritettaessa Otakebin (雄叫) rituaalisia kehotekniikoita. 
Kirjoitapa viimeisen kanjin (漢字) kohdalla tarkoittaa tama (魂), eli viittaa yksilön omaan sieluun. 
Kirjoitus- ja lausumistapa on Reikai Monogatarista (霊界物語).  Kasvikunnan henkinen 
ominaisuus.    
 
Tarutomaritama 足留魂 
Yksi kolmesta musubista (むすび), mutta viimeinen kanji (漢字) lausutaan tama (魂), sielu. 
Kirjoitus- ja lausumistapa  on johdettu Reikai Monogatarista (霊界物語). Ensimmäinen kanji   
lausutaan tariru (足りる), joka on verbi riittää tai olla tarpeeksi ja toinen kanji on tomari, joka 
viittaa verbiin tomaru (留まる), pysähtyä. Ômoton (大本) mukaan tarutomaritama on kivikunnan 
henkinen ominaisuus.    
 
Tokotachi-no-mikoto 常立之尊 
Todennäköisesti sama kuin Ô-Kuni-Tokotachi-no-mikoto(大国常立之尊). 
 
Torifune no Gyô  鳥船の行 
Kirjaimellisesti tapa tehdä taivaallinen lintualus. Torifune (鳥船) viittaa kamiin (神) Ame-no-
Torifune (天之鳥船), joka on myös alus, jota kamit (神) käyttivät kulkiessaan oman todellisuutensa, 
eli taivaan ja ihmisten maailman välissä. Reikai Monogatarissa (霊界物語) tästä aluksesta 
käytettiin nimeä Ama no Toribune (天の鳥船). Torifune no Gyô (鳥船の行) on yksi tutkimani 
rituaalin osista ja se tulee suorittaa tietyn rituaalisen kehotekniikan mukaisesti. 
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Toyo-Kumo-Nu-no-kami, Toyo-Kumo-Nu-no-mikoto 豊雲野之神, 豊雲野之尊 
Taivaaseen liitetty kami (神). Kanjien (漢字) mukaan käännettäessä nimi olisi Loistava Pilvi 
Nummen kami. Ensimmäinen kanji tarkoittaa loistavaa, rikasta (豊). Kaksi seuraavaa kanjia ovet 
pilvi (雲) ja nummi (野). Kojikin (古事記) englanninkielisessä käännöksessä nimi on käännetty 
Luxuriant-Integrating-Master-Deity. Niin Ômoton (大本) kuin aikidôn (合気道) tulkinnoissa kami 
yhdistetään taivaaseen. Näin ollen kannattaisin kirjaimellista käännöstä kamin nimestä. Ômoton 
tulkinnassa feminiininen kami, joka on Ô-Kuni-Tokotachi-no-kamin (大国常立之神) puoliso. 
Ôsensei Ueshiban (大先生 植芝) tulkinnassa näiden kamien sukupuoli on toisin päin. 
 
U 
Ueshiba Morihei 植芝  盛平 (1883 - 1969) 
Aikidô-nimisen (合気道) budôlajin (武道) perustaja. Aikidôn harjoittajat kutsuvat häntä sanalla 
ôsensei (大先生), suuri opettaja tai suurmestari. Hän oli Ômoton (大本) toisen perustajan Deguchi 
Onisaburôn (出口 王仁三郎) oppilas. Ôsensei Ueshiba oppi misogin rituaaliset kehotekniikat 
Deguchi Onisaburôlta. Hänen tietonsa chinkon kishinistä (鎮魂帰神) tulevat myös luultavasti 
Ômotosta. Ueshiba opiskeli ennen aikidôn kehittämistä lukuisia eri taistelulajeja ja hän oli myös 
harjoitti useita japanilaisia uskonnon muotoja. 
 
Ushitora no Konjin  良の 金神 
Ômoton (大本) mytologian mukaan kami (神), joka loi maailman. Tunnetaan myös nimellä 
Tokotachi-no-mikoto tai Tokotachi-no-kami (常立之神), sekä liittyy myös Ame-no-Minaka-Nushi-
no-Ô-kamiin (天之御中主之大神). Possessoi Ômoton perustajan Deguchi Naon (出口 なお). 
Ensimmäinen kanji merkitsee hyvää (良) ja sillä kirjoitetaan laatusanat yoi ja ii (良い), jotka 
merkitsevät hyvää. 
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